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بقل : الدكتور أمد فواد الأهوانى 
أستاذ الفلسفة الإسلامية بجامعة القاهرة 


علم النقس الاسلامى 

١‏ - قد يبدو هذا العنوان غرباً؛ لأن العم لا وطن له » ولا يخضع 
للدين » فهذا كقولك عل المندسة الإسلامى › أو المجبر » أو الطب » أو 
الكيمياء وغير ذلك . فهذه العلوم من جهة أا عبارة عن ملاحظة الظواهر 
واستخلاص القوانين الى تحكمها ر واحدة » ما دامت قد بلغت المرحلة 
العلمية الصحيحة › لا فرق بين هندسة يابانية أو إنجليزية » ولاكيمياء 
مسيحية أو كيمياء إسلامية . كذلك الحال فى عل النفس - ما دام قد أصبح 
علماً مخضع كغيره من العلوم لقوانين » ويعتمد على ملاحظة الظواهر - 
لا ینبغی أن قال : هذا علم نفس إسلامی آو نصرانی › او عل نفس یونای 
أو هندی أو أمریكى . 

وإلا م يكن عل النفس علماً . 

ولاإجابة عن هذا الاعيراض نقولى : إن دخول عل النفس زمرة 
العلوم الطبيعية م يم إلا حديثاً ء بل حديثاً جداً . نعنى منذ أواخر القرن 
التاسح عشر وخلال هذا القرن . وهو حر العلوم التى انفصلت من شجرة 
الفلسفة » ولا يزال على اارغم من التقدم العظم الذى أحرزه م يبلغ بعد 
ما بعكن أن يقال إنه المرحلة العلمية الائية . والعلة فى ذلك أن النفس الإنسانية 
معقدة أشد التعقيد » ويصعب إخضاع كثير من ظواهر ها للقياس والنجارب»› 
وما شرطا العلم الصحيح إمعنى الكلمة. 


وإذا کان عل النفس الحديث قد ابتعد نايا عن‌القول بو جود « نفس » 
وراء التاواهر » باعتبار أن النفس شىء لا بعكن مه علياً »> ها عدلت 
العلوم الطلبيعية عن القول بالجوهر » أو الطبائع المستقرة وراء الظواهر 
ااطبيعية » فإن الأمر ى النفس الإنسانية ختلف أشد الاختلاف عن الأمر 
فى سائر العاوم الطبيعية الأخرى . وذلك يرجع إلى آننا ندرس الظواهو 
الطبيعية من خارج منفصلة عنا » نلاحظها من بعيد › ومحضعها لتجاربنا . 
وعل التفس الحديث الذى أصبح علا إنما يفعل ذلك» حين يدرس الإنسان 
كأنه قطعة من الحجر أو البات أو المحيوان »› يلاحظ سلوك هذه الكاثنات 
من خارج . كيف تتأثر بالبيئة الى تعيش فہا وكيف تؤثر فما »> دون أن 
يدحل إلىباطن اجر » أو الشجرة » أو القطة ليعرف ماذا يدور مخلدها . 


غير أن الإنسان تختلف حاله عن حال هذه الكائنات » لأنه إلى جانب 
سلوكه‌الظاهر المتفق مح سائر الكائنات الطبيعية , يشعر » باللحواطر والحوالج 
اتی تجری نی باطنه ›آی آنه یشعر بذاته ٬باعتبار‏ آنا مصدر ذه الح رکات 
وهذا السلوك الحارجى › وهو يستطيع أن يصور لنا , شعوره » وآن يحلل 
لٿا باطنه : وان ييز بين دوافعه واجاهاته ومیوله وعواطفه وغیر ذلك . 


وقد آلغت كثير من مدارس عل النفس « الشعور » من جال دراسما » 
لأن مثل هذا البحث لا يتفق مع الأساليب العلمية . ولكن هذا الإلغاء لا 
يعنى محال ما أن الشعور لا وجودله » وأن الإنسان لا بحس مريته واختيار 
ما يؤثره . وإلا كان الإنسان لا يعدو أن يكون قطعة من الحجر › أوكريشة 
فی مهب الریاح » لا حول له ولا قوة »› ولیس له سلطان على نفسه › ولا 
يستطيع أن يسمو إلى آفاق عليا » ومنها الآفاق الروحية الدينية . 


ومن أجل ذلك لا تزال بعض المدارس فى عل النفس الحديث تفسح 
الال : أولا للتأمل الذاتى وهو منج لا يتفقمع مناهج العلم الطبيعى . وثاناً 
لدراسة ظواهر قد تتعارض أو على الأقل تقع ف داثرة تلف عن دائرة 
العم > وهى الظواخر الدينية . 


٤ 


وما دمنا قد أفسحنا المجال لدراسة الظواهر الدينية نفساياً > فلا غرابة 
أن نقول بوجود علم نفں إسلامی › کا تقول بوجود عل نفس بوذی أو 
نصرائی › لاختلاف خصائص کل دین من هذه الادیان . 

۲ - ونستطیع أن نقول ف غير تردد إن الذى صور هذا العلل عند 
المسلمين هو حجة الإسلام بو حامد الغزالى . 

والغزالى متعدد الحجوانب »› فهو فيه > وهو متکل »> وهو فيلسوف › 
وهو صونى وهذه هى الحوانب الأربعة ای اشہر بها حجة الإسلام »› إذ 
له فی آصول الفقه کتاب المستصى لا يزال عمدة ف بابه حتى اليوم »> وله 
ف علم الكلام كتاب الاقتصاد فى الاعتقاد وهو من أحسن‌الكتب الى تلخص 
هذا الفن وتعرضه على طريقة الأشعرية » وله فى الفلسفة مقاصد الفلاسفة 
والهافت‌الذى ولو أنه ردعل الفلاسفةإلا أنه يېح مېجهم ويعرضمسائلهم. 
والتصوف هو الطریت الڌی ارتضاه لنفسه نی آحر حیاته کا حكى ى المنقذ 
من الضلال . 

ولكن أحدآ ل يصور لنا الغزالى عا نفسانياً » وضع أسس عل نفس 
إسلامى عى الكلمة » على غزارة ماكتب ى هذا الباب » إذ له فيه كتيب 
مستقلة برأسها مثل معارج القدس » وله مباحث متفر قة فى شتى كتبه ومخاصة 
إحياء علوم الدين . 

فان سال سائل وقال : لماذا لا يظهر العلل إلا على يد حجة الإسلام فى 
القرن اللحامس الهجرى ؟ وأين أمثال الفارانى وابنسينا من فلاسفة الإسلام 
ولم ف هذا الباب مباحث معروفة وكتب مشورة ؟ وأم يكن علاء الكلام 
أصعاب أنظار عميقة فى الدراسات النفسية ؛ كالإرادة » والحبة والكراهية› 
والعادات والمعارف العقلية ؟ قلنا : إن لنا فى الجواب عن ذلك عدة أمور . 

وها : إن القرآن وهو كتاب المسلمين حوى تفصيلا لمعظم الأصول 
النفسية الى يصدر عا سلوك الإنسان ابتداء من البحث ف النفس ما هى 
وما أصلها وما مصيرها » إلى كثير من أحوالما الى تدفع المرء إلى المحيشة 
فى هذه الحياة الدنيا مثل الدافع إلى طلب الطعام والولد والمال واارينة 


والرياسة ؛ كا صور ألواناً من اللحوالج النفسانية والعواطف البشرية كا-حقد 
والغير ةواليسد والوسوسة وغير ذللكء فلم يكن المسلمون بحاجة إلى كتاب 
فی عل النفس وبين آید-ہم کتاب اله تعالی بحفظونه ی صدورهم ویتلون 
آیاته ناء اللیل وأطراف الہار ء› کا لم يكونوا بحاجة إلى تصذيف كتاب 
ق عل الأخلاق للسبب نفسه وهو أن القرآن ئی اساسہ کتاب یہدى الناس 
إلى الطريق المستةم . 

الأمر الثانى : أن الفلسفة اليو نانية حين نقلت تى عصر الارحمة إلى اللغة 
العربية » ونقل معها كتاب النفس لأرسطو ؛ وكان أرسطو بالنسبة إأہم : 
العم الأول » والغاية الى انتہت ت إلا يع العلوم > احذ فلاسقة الإسلام 
من هذا الكتاب نموذجا يحتذى مثاله فى الكتابة عن‌هذا العلل . ولم يستطيعوا 
أن بتخلصوا من السر حسب طریقته › کا فعل اين سينا فى كتاب التفس 
الذى هو جزء من الشفاء > وف كتابته عن النفس فى النجاة فهو ى الواقع 
ينسج على منوال العم الأول فى تعريفه التفس » وإلاقها بالعل الطبيعى › 
وتصنينه للتفوس إلى نباقية وحيوانيةوإنسانية » وتصنيف الواس والإدراك 
وسائر القوى الإنسانية . وإذا كان قد آنى مجديد فذلك نى تفصيلات فرعية 
لا تغيرمن الجوهر الأساسى لملم النفس الأرسطى » وهذا لا يعنى أن الشيخ 
الرئيس لم يأت مجديد > إذ الواقع أن براهينه على إثبات جوهرية النقفس 
وانفصاها عن البدن من البراهين الطريغة الى تأثر بها فلاسفة غربيون 


وم دیکارت . 
وقد ورٹ المسلمون كذلك شيا من علم النفس محسب ما جاء 
عند أفلاطون . 


وقد کانوا يعرفون عاوراته الى حاضت فى أمر النفس » مثل فيدون 
الى أطلقوا علا اسم « فادن ٠»‏ ومشل الجمهوريةالتى “موها « المدينةالفاض لةه 
وهذا وذاك على نفس يونانى يتصل اتصالا دقيقاً بنظر ة فلاسفتمم إلى الكون 
والإنسان » ولا مت بصلة إل الجاه الإسلام › إن اتفق معه ی بعض 
الأصول الشركة فی کل زمان ومان . 


۹ 


والأمر الثالث : أن علاء الكلام وزن كانوا قد أفاضوا فى المباحث 
النفسية تلصلا بالاعتقاد الدينى . وبنظرية اأعدل والبر والاختيار بوجه 
خاص > للا آم م بحفلوا بإفراد هذا العلم بحثاً مستقلا من جهة › كا أن 
مياحث المعز لة وهم الذين توسعوا ق هذا الباب فقد معظمها مع الأسف 
فلا ندرى عا إلا الى ء اليسير . 


الأمر الرايع : أن المتصوفة هم الذين حللوا اانفس البشرية تحليلا عميغاً 
وتزلوا إلى أعاقها وآغوارها وصوروا ما يعترى المتصوف من أحوال وما 
ينتقل فيه من مفامات وما یرد عليه من سوانح وخواطر › قد اقتصروا ی 
دراستهم على جانب واحد من الدراسة النفسية وهو الظاهرة الصوفية > 
وعلافة المريد بالشيخ »> وغير ذلك ما يعد باباً واحداً من عام التفس بختص 
به بيضعة نفقر ٥ن‏ البشر الذين يتجهون هذه الوجهة ويسلكون هذا السلك› 
اما سائر البشر وحهور اللايين ممم فلم يتعرضوا فم ببحث ء ول توا 
برهم وینظروا ف سلوکهم وآحوافم ء بل السلوك عندهم يعتصر على عام 
السلوك ویعنون به سلوك الطريق الصو إلى الله »> وعلم الأحوال ى 
عرفهم ما يرد على قلب الصوق من قبض وبسط وفرح وسرور وهام 
ووجد إلى غير ذلك . 


۳ وجاء الغزالى وحال علم النفس کا رأينا > إما متناثر ئی آیات الله 
والقرآن أو حديث الرسول » وإما متناثر فى مباحث الكلاميين » وما جار 
على طريقة الفلاسفة من أتباع المشائين » وإما منحصر نى داثرة المتصوفة 
ومصطاحانہم التى تستعصى على أفهام الإإمهور . 


وقد حذا أبو حامد ی ابتداء أمره حذو التفلسفة فآحل عم ما نقلوه 
عن مفکری الیونان › وتکلم عن النفس وأنہا كال ول لجسم طبیعی ۲ی 
ذى حياة بالقوة > کا جاء فى تعريف أرسطو »› وتابعهم نى القول بالنفوس 
الفلائة : الغازية والحيوانية والناطقة وعلى الحملة فإنه لف لفهم ونسج على 
منوالي ؛ وبخاأصة فى إثبات وجود النفس جوهرآًمستقلا عن البدن . 


ولكن هذا الج ى البحث لم يعجب الغزالى : لأنه رأى تياره تلف 
عن التيار الإسلامى المتميز عن الروح اليونانى .ولذلك كانت مباحث ابن سينا 
والفارانى من قبل من مباحث اللعاصة » ولم تؤثر فى حياة المسلمين 


وا هورم : 
وى الوقت الذى ظهر فيه الغز الى كان الاحلال أحذ بظهر ى الجتمع 
الإسلامى . 


وقد صوّر هذا الاحلال وهذا الفساد أبلغ تصوير نى المنقد من الضلال 
حين وصف الياة فى بغداد وما فما من رياء وتكالب على اللذات وسعی 
إلى الشر مما دعاه إلى المرب من عاصمة الحلافة » كا هرب أفلاطون من 
قبل من صقاية لتفس هذه الأسباب . 


فا علة فساد الناس وما هو طريق صلاحهم ؟ 

إن فسادهم و صلاحهم بأيديہم ؛ إنه قاثم إذا شثنا أن يكون مثنا علمياً 
على النظر ف النفس الإنسانية وحايلها ومعرفة دوافعها وغرائزها وكيفية 
السمو ہا وتعديلها والسير مہا ى طريق الصلاح . 

وكل من شاء أن يضع علاجا شافياً المجتمع الإسلامى › فلابد له أن 
يعرف القوانن النفسية الى مخضع ها السلوك » حى إذا استبانت هذه 
القوانين ؛ أمكن تعديل السلوك طبقاً لأصول علمية . أما طريقة الوء_ظ 
والإرشاد والنصيحة الكلامية فلا حبر فبا ولا رة ها بغير على مله 
الأصول والقوانن . 

وهذا ما فعله الغزالى ف الإحياء ؛ لم يتخذ منه مدراً الوعظ وإلقاء 
النصائح الى يسمعها المنحرف من أذنه المى فتخرج من اليسرى دون أن 
تؤثر فيه ولكنه تكلم عن كل ضرب من ضروب السلوك ضرباً ضربا › 
ومحث عن دوافعه الفطرية والمحدلة » ووصف أحوال الفرد حن يسلك 
متأثر ا بالبيثة واحتمع ويزل إلى خحضمه ومد عند تقاليده › ثم یبن كيفية 
السمو ذا السلوك ى ضوء نور اليقعن والمعرفة باه . 


۸ 


هذه المراحل الثلاث هى الى طبقها الغزالى عند الکلام عن كل باب 
من أبواب علي النفس » الدوافع > م الظواهر » ثم التسامى . وهو فى ذلك 
لا خرج عن آى .عام نفسانى حديث ؛ وخاصة علاء القرن التاسع عشر حن 
کان هذا العلم لا یزال ف بدایته وکل ما ينقصه أنه لم يتبع المج الإحصافى 
ومهج القياس النفسى والتجارب العملية . أما الطريقة . فى أساسما فانم 
صصيحة وسليمة . ولو أن علاء المسلمين بعد القرن اللحامس المجرى استمروا 
على المنهج » لباغوا دون ريب مابلغه علاء الغرب ى الوقت الماضر ؛ ولكن 
عجلة العم مح الأسف وقفت عند هذا الحد ولم تتقدم > على حن مضت 
قدماً نى أوروبا منذ عهد الهضة . 

ولسنا نريد بيان ما فصله الغزالى نى هذا الصدد » ما مجعله جديراً بأن 
يكون مؤسس عل الفس الإسلامى » لأن هذا التفصيل هو ما تجده مبسوطا 
قى صفحات كتاب الأستاذ , عبد الكرم اعمان » والذى لا تغى هذه 
المعدمة عن قراءته . 

AY 11۰/۲‏ آحمد فؤاد الأهواف 
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بین یدی الكتاب 


يقف الغزالى على قة النصف الثاني من القرن اللحامس المجرى › علاقا 
من عمالقة الفكر » ورائداً من رواد البحث » وفارساً من فرسان الحقيقة . 
حوى نى عقله النير التفتح نتاج العقل الإنسانى حتى ذلك الحين » وظل فى 
شوق دانم إلى المعرفة حتی آحر حیاته . فلم یعرف له غفوة عن دراسة »> 
ولا قعود عن ركوب أى صعب لملاءا مشا كل الفكر يةمه| تعقدت أودقت . 

وصفه آستاذه المجوینی بأنه « حر مخدق » › وآورد السکی ی طبقاته 
أنه « كان شديد الذكاء عجيب النظرة » مفرط الإدراك »قوى الحافظة ›» 
بعيد الغور » غواصاً على المعانى الدقيقة > جبل علم » مناظراً محجاجاً ۾ . 

وتحدث عنه ابن‌الجوزی وهو أحد معارضيه فى الرآى فقال , تفقه على 
أستاذه الجوينى وبرع فى النظر نى مدة قريبة » وقاوم الأقران وتوحد . 
وصنف السان فى الأصول والفروع التى انفرد بحسن وضعها وترتيما 
وتحقیتق الکلام فیہا » حتی آنه صنف فی حیاة آستاذه الموینی فنظر الموینی 
إلى کتابه المسمی بالمنخول فقال له :م دنمتی ونا حی › هلا انۃظرت حی 
موت  »‏ یرید آن کتابك غطی على کتای » . 

ومها تكن الآراء التى قيلت عن الغزالى متافة » فإن ابيع متفقون 
على عاو مکانته ى شثون المعرفة »> ورسوخ قدمه فما . 

فلقد کان أصولياً ماهرآ » وفقہاً حر » ومتکلابارعاً > واجاعیآخیر؟ 
بأحوال العام » وفيلسوفاً يتف على قدم الساواة مع الفلاسفة إن مم يبزهم . 

وكان بالإضافة إلى ذلك صوفياً مربياً عالاً بالنفس البشرية وخحفاياها >. 
متأملا فعاليتها وأحو الما » عللا بارعا للسلوك وخلجات الضائر . 

وكانت حياته القصير ة حافلة غنية بالتجارب »› وصورة للتعمق بأغوار 
الأمور » فهو لم يكن ليحفل معظاهر القضايا بقدر ما همه حقيقتًها » وكان. 
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يخوص إلى أعاق المشاكل رأة العام المتجرد . وقد وصف نفسه فقال 
« وم آزل منذ داهمت البلوغ إلى الآن وقد أناف السن على اللمسينأقتحم 
لجة هذا البحر العميق وأخوض عبابه خوض الجسور لا خوض المبان 
الحذور » وأتوغل ى كل مظلمة ء وأہجم على كل مشكلة وأتقحم كل 
ورطة » وأتعمق عن عقيدة كل فرقة» وأستكشف أسرار كل طائفة ‏ لأميز 
بین حق ومبطل ومبدع . 

ولقد بدأت هذه الحياة الحافلة ف طوس حيث درس الفقه على الإمام 
الراذکانی فلا ضاقت به بلده » ولم يعد جد فيا كفايته من المعرفة . انتقل 
إلى نيسابور حيث تتلمذ على الجوينى » فلا مكن واستطاع أن يقف مساوياً 
لأستاذه بدا يضق به صدراً - على ما ذکرت ااروارات - فانتقل إلى 
« العسكر » حيث نظام اللاك وحيث مجتمعات الأدباء والعلاء والفلاسفة › 
وتوادم وجالام واولا ہم فظهر على الجميع . ولفت اتتباه نظام 
الملك » فأرسله إلى النظامية « ببخداد » فكان الفارس اجى فما » تجتمع 
ف حلقاتەمثات الام كا حدث هو نفسه وكا أثبت ذلك تلف الروايات . 

إلا أن الغرالى لم يكن بينه وبين نفسه ليشعر بالراحة » مع أنه أصبح 
مقصوداً من کل طرف › مشارآً إلیه بالبنان ى العام الإسلامى . إنه يفتش 
عن الحقيقة وراء المظهر » إنه يبحث عن طمأنينة اأنفس وثيات القلب » وإن 
هذا ليحتاج إلى خلوة وتأمل وعزلة › وهذا ما كان ء فقد ترك بغداد بعد 
فترة من القلق التفسى الذى وصل إلى درجة اللعطورة . 

لقد فكر ى أحواله فإذا هو منغمس نى العلائق وقد أحدقت به منكل 
جانب . وفكر فى نية التدريس فإذا هى غير خالصة » وأصبح التفكير 
باروج من بداد یز داد علیه [لحاحاً › ولکن بی کان منادی الإعانینادی 
الرحيل اأرحيل » كانت شہوات الدنيا جذبه بسلاسلها إلى المقام » وبيا كان 
صوت القيقة متف فيه لم يعد لدياث من العمر إلا القليل فإن لم تستعد 
للآخرة فى تستعد > كان الشيطان يثنيه عن ذلك فيقول هذه حال عارضة 
إياك أن تطاوعها فإنہا سريعة الزوال . 
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وھکذا نی الغزالی متردداً بين تجاذب شہوات الدنيا ودواعى الآخرة 
قريبآً من ستة أشر » حتى أصبح الأمر لا محتل » فقد أقفل على لسانه ء 
فل يعد يستطیح التدريس » وكان ماهد نفسه لإرضاء الحتمعين عنده فلا 
. ينطق بكلمة » وأورثه ذلك حزناًنى القلب » وضعفاً ى الجسم إلى أن قرر 
الحروج من بخداد . 

وقد وصف الغزالى هذه التجربة النفسية الى مر با الغزالى ى المنقذ 
وصفاً أخاذاً قل أن نجدلهمثلا فى التاريخ الفكرى »فكانت من آهالتجار ب 
الفكرية الى عرفا الإنسانية فى تار ها الطويل . 

وقد بى الغزالى ى عزلته الاختيارية أكثر من عشرة أعوام يتنقل بين 
البلاد الإسلاءية » فيحج ويزور القدس » ویکتب فصولا من الإحیاء ف 
- المامح الأموى بدمشق » وكانت هذه العزلة غنية ثرية » بما فا من وصول 
الغز الى إلى شاطىء الأمان وماحصله من معارف »وقدرة على ‌التأملالنتقسى > 
فاستطاعت أن تغر مجری حیاته › کا آنہا قدمت وما تزال تقدم من راتما 
للأجيال الإنسانية عامة ولاملايين من مسلمى العام بصورة خاصة . 


وقد كانت التعة الى عاثہا الغزالى فى عزلته ذات أثر كبر عليه حى 
آنه م يعد پستعڌب اللحروج مہا » فا کاد یعود إلى التدريس ى نظامية 
نيسابور بإ لماح شديد من فخر الدولة » حتى عاد مرة أخرى راضياً إلى 
عزلته ٠‏ يقطم وقته بالعبادة ودراسة القرآن والحديث . 

من حلا هذه اللمحات السريعة عن حياة الذز الى نستطيع أن نعرف شيا 
من سيب عنايته البالخة بدراسة النفس . فلقد فاق اهمامه بها ما عهد عن 
المنقدمين عليه » خاصة وأن معر فة نفس عنده لم تعد مجرد معرفة نظرية 
ولكا أصبحت بالإضافة إلى ذلك وسيلة لتعديل السلوك والرق بالأخلاق» 
واأوصول إلى تكامل الشخصية . 

وكان هذا الآمر من آم أسباب اتجاهنا إلى دراسة النفس عند الغر الى » 
وما يزيد فى اهام المرء بهذا الموضوع ٠‏ أن الغزالى ألم إلاماً واسعاً بكل 
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النظريات والناقشات الى دارت حول النفس سواء ماکان ما من مصدر 
یوتانی او إسلای . وسواء أکان الإسلامی ما يستمدمن القرآن والحديث»› 
أو كان يعتمد على دراسات الصوفية وآراء المحكلمين ونظريات الفلاسغة . 

ودراسة هذا الموضوع تقدم لنا صورة واضحة لما قيل حول النفس 
ی الفکر الیونای والإسلامی حى عصر الغزالى بل إلى ما بعد عصره › لان 
آثر إمامنا كا نعلم كان يالغاً وواضحاً ء على من جاء بعده من المفكرين 
المؤيدين له والمعارضين . 

يضاف إلى ذلك أن آبا حامد كان من الأوائل الذين تحوا لدراسة النفس 
موضوعياً »> وذلك لأنه ميز بين مهجين لدراسة اللفس » مج يعتمد على 
النظر إلا كجوهر روحى » ومهج آخر حرج عن نطاق الفلسفة والميتافيزيعا 
إلى الوضعية والموضوعية وذالك حن يتعرض لنشاط النفس وأحوالها . 

وقد دفعتا هذا كله إلى اختيار هذا الموضوع مع علمنا بالصعوبات التى 
تكتنفه » خحاصة وأن الغزالى مم بالنقل عن كثير ين من الفلاسفة » كا أن 
البعض وجه شکوكاً إلى ما كتبه حول النفس . 

ولقد رأينا أن هذا العقبات لا تمنع من ساولتنا هذه بل نما لتشجعناعلى 
آن حمی نی عشنا ما کان الغزالی فيه مقلداً » ونہین ماکان عنده جدیدا مبدعا 
علماً بأننا لا نرى حعة الشكوك التى وجهت إلى بعض كتب الغزالى » وقد 
عرضنا هذه الناحيه ى كتابنا و سيرة الغزالى وآقوال المتقدمين فيه » . 
وقد اننهينا من البحث إلى نتيجة هى أن اغزالى مقلد حين عرض لدراسة 
النفس كجوهر » ومجدد مبدع حين يدرس النغس آلناء نشاطها وفعاليما . 

وقد جاءت دراستنا من أجل ذلك ى مقدمة وبابين . 

عرضنا فى القدمة لعل الاغفس عند الغزالى بصورة عامة > وتناولنا فى 
البابين النفس حسما يكون موضوعها جوهرآ أو سلوكاً . 

وحاولنا أئناء دراستنا لنشاط النفس وأحوالا فى نطاق عل النفس أن 
تلز م حدود الموضوعية قدر الإمكان » وبا أن الغزالى كان عام أخلاقودين 
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فقد رأينا أن نحم دراستنا بقصل حاص عن صلة عام النفس بال حلاق والدين 
لتكتمل الدراسة ويم شكل الموضوع . 

وإنتالننظر إلى هذه الدراسة كدحاولة أوليةالعبور بين الماضى واللاضر› 
حاول فما أن نحدد الصلة بين قافنا التاريحية فى موضوع النفس > وبين 
الدراسة الحديثة » ونقدمها آملين أن نكون قد وفقنا إلى المساهمة بنصيب 
متواضع تى هذا الميدان . 

وإنى أتوجه بالشكر إلى أساتذ يع ؛ وبخاصة الدكتور أحد فؤاد 
الأهوانى » فقد كان لعنايته المستمرة › ولما قدم لى من ملاحظات هامة 
وتوجیه سدید اثر کہر فی استکال الکثیر من نواحی البحث والتغلب على 
العديد من الصعوبات . كا أقدم جزيل شكرى للأستاذ الدكتور عمان أمين 
والأستاذ الدکتور زکى نجيب محمود »› فقد أفدت الكثر من ملاحظاتہما 
المنهجية والموضوعية حول هذه الدراسة . 

والحمد لله أولا وآلحرآً . 


عبد الكرم العبان 


تمهید 

حین نطلق كلمة علم التفس الآن » فإننا لا نقصد من كلمة و النفس » 
آنا جوهر قائم بذاته . وما نعى مها مجموعة الظواهر والحالات النفسية 
واللحواطر الى فى خبرة الإنسان . 

وتاريخ عل النتفس بصورته الموضوعية الحالية قصير » ولكن النفس 
الإنسانية كانت من أقدما)واضيع الى تعرض ها الإنسان بالملاحظة والدراسة. 

هل هو در اسة الف سكج و هرء أم هو نشاط النفس الإنسانية عختلف مظاهر ها؟ 

لقد نظر الغزالى إلى هذه القضية نظرة جديدة فوزع موضوع علالنفس 
بين نوعين من العلوم كل مها تلف عن الآحر . 

وسبب ذلك يعود إلى أن العلوم عند الغزالى نوعان : 

النوع الأول : علوم المكاشفة الى تبحث فما يتعلق محقائق الأشياء ' 
وأصوها البعيدة » ولا يفيد فى هذه العلوم الحس والعقل وحدها » فلابد 
لاوصول إلى الحقيقة فما من نور يقذف فى القاب عن طريق الكشف . 

والنوع الثانى : هو علوم المعاملة الى تدرس نشاط الإنسان وأفعاله . 

ولیس مع ذلك آبه يفصل بين النفس وفعلها بل إن الغزالى يلح على 
الحمع بين أعال التفس وأعمال الجوارح » على اعتبار نیما يشكلان ما 
فعالية الإسنان وما كتب الإحياء إلا ليدلل على قصر نظر بعض الفةهاء الذين 
نظروا إلى أعمال الجوارح أو الأعمال عامة على أا حركات ظاهرة ثوا 
ى حسما الظاهر وأهملوا الباعث الذى تقوم عليه . 


وعل المكاشفة إذن يتناول النفس من حیث ألہا کیان قالم بذاته › له 
أصل وطبيعة ومصير . والغرالى فى هذا الموضوع أكثر ميلا إلى تقليد 
الفلاسفة بالإبقاء على الميكل العام مده الدراسة مع إدخال بعض التغيير ات 
الجوهربة أو التفصيلية . 

وأما نشاط الإنسان ٠‏ وفعالية التفس » فإنه موضوع دراسة عل المعاملة 
كا يظهر من أمثلة كثيرة يشير إلا الغزالى » مها ما آورده أثناء شرح معى 
النفس أو القلب بمعنى اللطيفة إذ بقول : « وهو المدرك العام » العارف من 
الإنسان » وهو الخاطب والمعاتب » والمطالب . وها -- أى النفس - علاقة 
مع القلب الجسمانى » وقد تحيرت عقول أكر الحلق ى إدراك وجه علاقته» 
فإن تعلقه به يضاهى تعلق الأءعراض بالأجسام » والأوصاف باموصوفات» 
أو تعلق المستعمل للالة بالالة آو تعاتق المتمكن بالمكان » وشرح ذلك 
ما نتوقاه لعتيين : 

١أنه‏ متعلقبعلومالمكاشقة وليس‌غر ضا من‌هذا الكتاب إلاعلو مامعاملة. 

۲ والتانی آن نحقيقه يستدعى إفشاء سر الروح ء وذلك ما لم یتکل فيه 
رسول الله صلى الله عليه وسلم فليس لغیره أن یتک فيه ٩‏ 

ووالمقصود أننا إذا أطلقنا لفظ القلب فى هذا الكتاب أردنا به هذه 
اللطيفة » وغرضنا ذكر أوصافها وأحوالما » لا ذكر حقيقتها ى ذاتّها . 
وعل المعاملة يفتقر إلى معرفة صفاتبا وأحواطما » ولايفتقر إلى ذ كر حقيقًا». 

وعلى هذا الأساس يكون موضوع عام النفس عند الغزالى ى بعض 
الكتب اللحاصة دراسة كنه النفس وحقیقتہا وجوهرها » کا يكون ى كتب 
أخرى دراسة أفعال القلب و صفاته مر تبطاً بعال ال یوارح» آی علم آحوال 
النفش » حیث يدرس فيه الإنسان من حیث هو کائن حى » يعيش ف 
تمم یتأثر وبژثر فیه » وخب ویکره ویغضب وبفکر . 

والغزالى فى دراسته لنشاط النفس لايقتصر على المظهر الذاقى الداحلى» 
بليزيد على ذاك دراسة المظهر الحارجى »بطريقة تبدو قريبة من الموضوعية 
لی حد کبیر . وهو لا یفصل بین ماهو نفسی وما هو جسمی › وإغا 
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ينظر إلى الظاهرة النفسية على ألا ظاهرة تنبعث عن الإنسان من حيث 
هو وحدة متكاملة فعالة . 

والظاهر ة النفسية عنده هى : « كل تغيبر يطراً على أحوال النفس ويكون 
معبراً عن نشاطها وحيويتبا . سواء أكان موضوع هذا التغير دينياً أو 
دنيويا » وهو يدرس الظاهرة النفسية الشعورية . أى نشاط الإنسان ككائن 
حی یشعر أنه حی ویعلم أنه يقوم بنفسه بأمور ليست مادية ولكها معنوية › 
كالتفكير والشعور بالغضب أوالشرور أوالالم أو الإقبال علىشىء أو الإحجام 
عنه » كا ويدرس السلوك الإنسانى . بل إنه يبدو باحئاً السلوك من طراز 
فرید » ویظهر آنه یعی بدراسته كر من أى موضوع آخر لاله اأتعبير عن 
الحالات النفسية › ولكونه أقرب إلى الملاحظة والدراسة . 

ولا يقتصر الغزالى على دراسة السلوك الديى أو الأخلاق » وإغا يبحث 
فى السلوك على'أنه فعالية بغض النظر عن صورته الى يظهر فبا . 

وما أن السلوك مظهر تعبير الفرد عن شخصيته » لذلك كان عتلفاً عند 
کل فرد عن الآحر › فا لمؤثر الذی قد یستجیب له إنسان قد لا يستجیب له 
لحر » وكذلك الطريقة الى يستجيب هما المؤثر « لأن إدراك النفس إنما يكون 
مع صفاتہا وھیئاہا » لا منفصلة عہا › وهیثاما لا تماثل ولو تاثلت لاشتبه 
علینا زید بعمرو )۱(٩‏ 

وهکذا يتناول الغرالى الإنسان ف هذا القسم من علم النفس » كوحدة 
حية دينامية متطورة لاعلى أنه إنسان ساكن تحكه بجمود وإصرار أنواع من 
القوى والسلطات . 

ويبدو شى هذا القسم من الدراسة باحثاً سيكولوجياً جديدا » يستشف 
آغوار النفس الإنسانية على صورة تقترب ما يفعله علم اانفس الحديث حين 
يدرس الظواهر النفسية . وقد استطاع أن يجمع عدداً كبيراً من اللاحظات 
حول نشاط النفس من تأآملاته ونجاربه الشخصية » ومن ملاحظاته للاخرين. 


. ٠١ : ۳ الإحياء‎ )١( 
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كا تمكن من تحليل الدوافع والعواطف والانفعالات تليلا عقا مما أله 
أكثر من سبقه . بالإضافة إلى عناية حاصة بالسلوك . فخرج فى دراسته 
عن أن يكون جرد اقل نظريات اليونان وفلاسفة الإسلام إلى مبتدع ومبتكر 
لموضوعات نفسية جديدة مح قبويب جديد للوقائع النفسية إلى [دراك ونزوع 
ووجدان » ولين كان القدماء قد تناولوا دراسة نشاط النفس إلى جانب 
دراستہم لماهیتہا إلا أن أحداً مهم م يسبقه إلى هذا التمييز الحدد بين هذين 
المىوضوعين وطريقة جما . 

وقد حذونا حذو الغرالى فى هذا التقسم حين درسنا النفس ف بابين . 

- جعلتا موضوع الباب الأول دراسة النفس كجوهر . 

کا تركنا الباب الئان دراسة أحوال القلب أو نشاط النفس . 

وإذا كان الحدثون من علماء النفس قد اعتادوا أن ينناولوا دراسة 
النشاط اانفسى موزعاً على فروع عتلفة كعلم نفس الميوان » وعلم التفس 
الأرضى .. . فإن دراستنا لنشاط النفس عند الغزالى سيةتصر على ما يسمى 
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مكان علم النفس بين العلوم الأخرى 

حى تكتمل صورة موضوع عل النفس فى أذهاننا لابد من معرفة مكان 
هذا العم بين العلوم الأخرى . . . ويدعونا هذا أن نعرض بشكل سريع 
لتصنيف العلوم عند المنقدمين على الغزالى والتعرف على مكان عل النفس 
لديهم . . . ثم دراسة رأيه قى هذا الموضوع . 

وقد كان التصنيف الشائع فى الفلسفة اليونانية هو تصنيف أرسطو الذى 
يقوم على التمييز بين العلوم التظرية والعلوم العملية : 

وتنقسم العلوم النظرية إلى الرياضيات والطبيعيات ء والإهميات . (ماوراء 
الطبيعية ) . 

كا تتفرع العلوم أو النكة العملية إلى علم الأخلاق » وعام تدبير المزل 
وعلم السياسة . 

ودراسة النفس عند أرسطو من موضوعات عل الطبیعیات »ون كانت 
العلوم العملية تتناول ما بجحب أن يعلمه الإنسان كركب من نفس وجسم 
لينال السعادة وليعيش مح الأحرين . 

## % 

وكانت النفس عند الرواقيين تدرس فى تصنيف مشابه لأن العلوم 
عندهم على أربعة أنواع هى : 

الرياضيات . والطبيعيات » والإلميات » والأخلاقيات(١)‏ : وعم 
النفس من فروع على الطبيعيات . 

HHH 


. ۱۵۰ د . عمان أمين : الرواقية ص‎ )١( 


آما جابر بن حيان فقد حاول أن بخرج على هذا التصديف التقليدى 
فيز بين علوم الدنيا وعلوم الدين ءوصنف علوم الدنيا إلى شريغة ووضيعة؛ 
ها صنف عاوم الدين إلى شر عية وخقلية » من من العلوم الشرعية ما هو ظاهر 
وباطن » أما العلوم المقلية فهى على نوعين : علوم الحروف كعلم الطب 
والروحانيات » وعلوم المعانى وهى العلوم الفلسفية والإفية > الأولى مهما 
تتناول الطبيعة » والثانية تتناول الجر دات وقد وضع عل النفس الناطمة بين 
العلوم الإلية )١(‏ 

HH 

ما الكندى فقد تبى التصنيف الأرسطى وذلك فى رسالته إلى المحتصم 
باله(۲) وقال بالعلو م النظرية والحملية ووضع علم النفس فى المرتبة الى 
وضعها ارسطو من قبل . 

% 3% 3% 

وقد حاول الفارای(۳) أن يقدم أسلوباً جديداً لتصنيف العلوم فى 
رسالته « ما ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة »(۲) فيز بين العلوم الى تبيحث 
فى الثىء العام لحميع الموجو دات كالعلع الإمى أو عام ماوراء الطبيعة »> وبين 
العلوم الجزئية الى حختص ببعض الموجودات مثل علم الطبيعة والمندسة 
والحساب وااطب . 

ولكن هذا ليس نى ااواقع إلا شرحا للفهوم العلم النظرى والعملى عند 
أرسطو ولذلك فإننا جد ى رسالة إحصاء العلوم(١)‏ ما يشبه تصنيف أرسطو 
مع إضافة علمین جدیدین ها عام الفقه وعلم الكلام . فآصہحت العلوم 
عنده على النحو التالى : 


(۱) د . زکی جیب مود : جاپر بن حیان ص ٩۰‏ وما بعدها . 

(۲) رسالة الكندى إلى المعتصم بالله فى الفلسفة الأولى »> نحقيق د . الأهوانى 7 
والکندی متوی ستة ۲٣۲‏ ھ › 11٩۸م‏ . 

(۳) متو سئة ۹ھ 0م . 

. وما يعدها‎ ٤٩ الفار اى : العرة المرضية ص‎ )٤( 

(ه) الفارانى : رسالة إحصاء العلوم » تحقيق د . عثان أمن . 
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- جلى اللسان وأقسامه ۴ عل المنطق 

۳ عل الرياضيات ٤‏ العم الطبیی 

-٥‏ العلم الإفى ٦‏ للم المد 

۷ عل الفقه 

وکان موضع دراسة النفس ف العلم الطبيعی مع شىء من الصلة الم 
الإمى الذي يبحث ف العقول المفارقة الى هما صلة بالنفس من حيث 
صدورها عنہا » أو من حیث تلتی الحقاثق بواسطا . 

3% % F 

ويتعرض ابن سینا ( متوقی سنة ٤۲۸‏ ھ » ۱۰۳۴۷ م ) هذا الوضوع فى 
عدة مواضع > في رساله «عيو ن الحكة» بتبى التصنيف الأرسطى ماما(ا) » 
أما ى منطق المشرقبين (۲) فإنه يصنف العلوم على الوجه التالى : 

- علوم جزئية لا يصح أن تجرى أحكامها الدهر كله 

- علوم كلية متساوية النسب إلى جيع أجزاء الدهر وهذه هى الى 
تسى حكة › ویشبه هذا کلام الفارای فی « ما ینبغی أن يعدم قبل تعلم 


فلسفة آرسطر » 
والحكة تنقسم إلى : 
)١(‏ أصول 7 (۲) توابع (۳) فروع 


أما الأصول فى ۲ لة العام والمتطقىم وأما العم نعسه فين إلى لیو نظرى. 
وغارة العام النظرى ا ٤‏ وأنواعه : : العم الطبیعی ۰ الذی يدرس 
الأمور الخااطة لامادة وما دراسة النفس » والعلم الرياضى الذى يبحث فى 
الأدور الحالطة للمادة وما لا لمادة معينة . والعلم الإفى » وموضوعه 
المحعقولات الى لا عاط المادة أصلا ومنما المتول الفعااة . والملم الكلى 

الذى بالط المادة أو يتجرد عنا مثل الوحدة والكثرة . 


(۲۱ ابن سینا : عيون اة » د . عبد الرحن بدوی . 
(۲) ابن سينا : منطق المشرقين : ط . الطبعة السلفية . 


۲١ 


فى حين أن غاية العلم العملى المحير ٠‏ وينقسم إلى ثلاث شعب : 

الأعلاق وتتناول مامحب أن يكون عليه الإنسان ف نفسه » وتدبير 
المأزل الى ينظر إلى الإنسان ف الأسرة > والسياسة وهو عام تدبير المدينة. 

هذا بالإضافة إلى علم حاص يضيفه على علوم أرسطو وهو عام النبوة . 

وتكون دراسة النفس من موضوعات الطبيعيات كا رأينا . 

3 3 

أما الغرالى فإنه كعادته يستفيد من آراء المتقدمين ويعطا صوراً أقرب 
إلى الإسلامية » وقد ورد قرتيب على النفس عنده على صورتین : 

1 الصورة الأولى : أخذ فبا باراء الفلاسفة فى تصنيف العلوم وذلك 
فى المتاصد والمعارج(١)‏ . فالعلوم عملية ونظرية . . . وهكذا يلى آلحر 
الصاف امعروف » ومكان النفس بين العلوم الطييعية . ويحتفظ با يشبه 
هذا الصيف أثناء عر ضه لمذاهب الفلاسفة فى المنقذ › إلا أنه حين بتعرض 
لانتقادهم يشير إلى أن الحديث عن ماهية النفس وخلودها من مر ضوعات 
العلوم الرفية (۲) . 

. ۲ الصورة الثانية : وقد فصل فما بين دراسة النفس كاهية وجوهر» 
وبين دراسة أحوالما وصفاتما . وهلا ما يظهر واضحاً فى تصنيفه للعلوم 
تى« الإحياء » الذى يمثل المرحلة الناضجة من حياته الفكرية وتيدو فيه نزعته 
التوفيقية والتأليفية بين تلف الاتجاهات . 

وقد عرض الغزالى لتصنيف العلوم فى « الإحياء » فى ثلائة ٠واضع‏ : 

أولا - آما فى الموضع الأول منبا(٠)‏ فقد صنف العلوم إلى : 

. )٤(طقف علوم مكاشفة ء يقصد ما كشف العلوم‎ )١( 

(ب) علوم معاملة ویعی ما « ما يطلب منه مع الكشف العمل به » 


. مقدمة المقاصد » مقدمة المعارج‎ )١( 
. وما بعدها‎ ۷١ المنقذ : ميق د . صليبا وكامل عياد ص‎ )۲( 
4 : ١ ه (#) الإحياء‎ : ٠ءايحإلا‎ )۳( 


۲۲ 


وتختص علوم المكاشفة بإدراك ماهيات الأمور والجر دات الى تحتجب 
عن الحواس ولاتعرف إلا بالكشف »ومن هذه العلوم العلر بعاهية القلب(١).‏ 
بيا تتمرع علوم المعاملة إلى : 
(!) علوم ظاحر » تبحث فى أعمال الجوارح وهذا ماخصص لة 
کتانی العبادات والعادات . 

٠‏ (ب) علوم باطن » تدرس أعال القلوب » وآحواها وااوارد عاما 
سواء كانت هذه الأحوال محمودة أر مذمومة » وقد خحصص فا كتا 
الميلكات والمنجيات من الإحياء . 

ودراسة التفس إذن تشكل «وضوعاً مش ركا بين العلوم الغارية ( علوم 
المكاشفة ) وذاك حين ينظر إلا كاهية حردة » وبين العاوم العملية(علوم 
المعاملة ) وذللك حرن ينظر إلى نشاطها وفعاليعا ؟ 

ثانا - وش موضع آخر من « الإحياء ۾ نجد تصنيف الملوم على 
النحو التأل(۲) : 

(ا ) العلوم الشرعية (ب) العلوم العقلية 

والعلوم الشرعية كلها محمودة ومطلوبة ولكن قد تلط فا ما يلتبس 
أنه لیس شرعياً . 

وهذه العلوم على أنواع أربعة : 

. -أصول : تبحث فى كتاب الله > وسنته ء والإحاع » والآار‎ ١ 

۲ - فروع : تآناول ما فهم من الأصول من معارف تتسع ها العقول» 
مثل الفقه وهو العلم بمصالح الدنيا > وعام أحوال القلب وهو الم إا" 


ب & 
الاخحرة . 


۳ دیات : تدرس آلات امم كاللخة والنحو ۰ 
» - متمات : إذأن لكل علي من العاوم السابقة ما بتمها كعلوم 
انقرآن الى نتمم العلم بكتاب الله وهو من فرع الأصول كا رأينا . 


(۱) الإحیاء ۳ : ۲ (۲) الإحیاء ۱ ۲٠:‏ . 


۳ 


والملاحظ أن الغزالى هنا لا يعرض لدراسة النفس إلاعلل أساس نشاطها 
وأحواها . ومكان علم النفس هنا بين فروع العلوم الشرعية › التى قد ياتبس 
آنا علوم عقلية 

ثالثاً - ويعرض لثل هذا التصنيف ف مكان آحرمن ,الإحياء»فيقول : 
إن العلوم شرعية وعقاية . 

والعلوم العقلية نوعان : ضرورية ومكتسبة . 

أما العلوم المكتسبةفتتشعب إلى فرعين : دنيوية » كعاوم الطب والساب 
والمندسة والنجوم . وأخروية » وقشمل : العلم بالله وصفاته وأفعاله » والعام 
بأحوال القلب . 

وهكذا تكون دراسة نشاط النفس هنا فى نطاق العلوم الأخحروية الى 
هى قسع من العلوم العقاية . 

وقد يظن أن هناك تناقضا بين هذا القصنيف والقصنيف السابق »› 
حیث کان عل دراستہا بین العلوم الشرعية » إلا آن هذا الالتباس يزول 
حین نند کر أنه قد آشار نى تصنيفه السابق إلى وجود علوم قد يلتبس آنا 
ليست من العلوم الشرغية وذ كر منبا علم أحوال القلب . 

سن کل ما رده یکن ان فعخلم أن دراسة القس عند القزالل ف 
كتاباته الأخيرة موزعة على علمين 

أولا- عل المعاملة الذى يدرس فيه النفس أئئاء فعاليتها ونشاطها تحت 
عنوان و العلم بأحوال القلب » , 

ثانياً - عل المكاشفة الذى يدرس فيه النفس‌على أوهنما جر محرد ءوعلى 
آلا أشرف جزء من جواهر الإنسان(١)‏ .تحت عنوان و العلم بحقيقة القلب ». 

ولا شلق أن هذا يتفق تماما مع عقلية الغزالى التى تقوم على التأليف بين 
الآراء والتی يبدو فہا جدداً ى كشر من الأحيان . 

H# # F 


۱۷ : ۳ الإحیاء‎ )١( 


۲٤ 


طريقة دراسة النفس عند الغزالى 


يبدو لنا الغزالى محدداً فى طريقة دراسة اللفس كا جدد نى موضوعه 
وقصنيفه . فى حين أن الطابع النظرى العقلى هو الذى كان يغلب على 
الدراسات السابقة له » كانت دراسته تاز بالطابع العملى والتحليلى وخاصة ى 
كتاباته الأخيبرة . 

ومن المعروف أن لكل عل طريقته الحاصة به » إلى جانب بعض الأسس 
العامة الى تشتر ك فبا العلوم جميعاً » واختلاف طريقة كل علم عن الآحر 
يرجع بصورة رئيسية لطبيعة الظواهر المدروسة . 

فالظواهر الطبيحية مثلا حارجة عن اللإسان ٠‏ ولذلك فإنة عكن[خحضاعها 
للملاحظة والتجريب » ما الظواهر النفسية » فإلها بعكن أن تخضع لطريقة 
أخرى » هى طريقة الملاحظة الداخلية لأنما تنبع من الإنسان . 

والملاحظة الحارجية» إما أن تكون عادية تدرس الظواهر كا هى علية 
مع التعرف على صفاتا » وعكن أن تستعمل لدراسة الظواهر الطبيعية 
والنفسية أو أن تتكون تجريبية » وهي على نوعين : 

جر بة تسعى لتحقيق فرض معين فى شروط معينة محضرة»وهذا مايطبق 
غالياً ى العلوم الطبيعية . 

وتجربة محازية » تعتمد على محرد إثارة حادثة معيىة لدراستبا » وقد 
أخذت هذه الطريقة تدخل ف ميدان علم النفس ء على طاق واصسع . 

أما الملاحظة الداخلية » وهى إحدى الطرق اللحاصة بعلم النفس فما 
تعتمد على ملاحظة الإنسان لنفسة . وهى إما أن تكون عادية لا تستبدف 


Yo 


دراسة ما أوأن تكون انعكاس الشعور على نفسه انعكاساً مباشرا مقصودا 
للاعرف على ما مجرى داخل النفس لدراسته(ا) . 
3 + 

بعد هذا العرض الموجز لطراتق علم النفس نتساءل ما هو منهج الغزالى 
فى دراسة التفس. 

لقد أدحل الغزالى على طريقة الدراسة ى عل النفس تعديلات كثيرة » 
وقد لاحظ هذاالأمر عدد من الذين كتبوا عن الغزالى من المسلمين 
والمستشرقين(۲)ولكن إشاراتهم إلى هذا الموضوع كانت قصير ة وسريعة. 

ولکی نعلم مقدار الجديد ى طريعة الغزالى » فإنه يبدو من الضرورى 
آن ننظر إلى ما تناوله من مواضيع اللفس » لترىهل هى ما يدخل ى دراسة 
ماهية النفس ف نطاق علوم المكاشفة › أو أنه ما يدخل فى بحث أحوا لما تحت 
عنوان علوم المعاملة . 

آما ى دراسته النفس على آنا جوهر فقد سلاف طريتى الفلاسفة ولكنه 
أضاف إليه ضرورة الاعتاد على الكشف والتجربة الذوقية الى لايد منا 
للتعرف على وجود الافس وحقيقتبا وما يتعلق باهيا عموماً . 

أولا - التأمل ااباطى : 

وتبدو أهمية هذه الطريقة فى كل من فرعى عام النفس . 

وأما بالنسبة لدراسة أعال النفس فقد أوجد أساليب جديدة تقوم على 
شىء من الموضوعية النسبية »و على التأمل الباطنى ء وملاحظة سلوك الحرين 
وتحليله » وليل الظواهر النفسية الحتلفة . 

فإثبات وجود النفس مثلا من الحقائق الى لا سبيل إلا » بطريق | 
فقط بل لابد فيه من الذوق الذى يبدو هناكنوع من التأمل الباطنى العميق › 

H. Hoffding Esquisse d'une Psy. fondée sur ( ) 
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والتفس كماهية تدرك من داخحل الإنسان لا من حارجه ٠‏ وهى من المسائل 
انى يعانما الإنان معاناة ويشعر بها عن طريق النجربة الذاتية » ثم يتأمل هذه 
الجربة » ونلاحظ هنا مدى تشابه الندس البرغسونى » مح التجربة الدينية 
عند الغرالى الى تبدو كتجربة عيقة لا تقتصر على الحبرة الخسية(۱) . 


ولقد كانت التجربة الى مر ما الغزالى عميقة وعنيفة. إذ م يزل ياردد 
بین جواذب شہوات الدنيا ودواعى الآلحرة قريباً من ستة أشهر › وأقفل 
على لسانه حتى اعتقل عن التدريس ء و وحتى أوقعت العقلة فى اللسان 
حزناً فی القلب . بطلت معه قوة المضم أو مراءة الطعام والشراب حتى قطع 
الأطباء طمعهم من العلاج وقالوا هذا أمر زل بالقلب ومته سرى إلى 
امزاج" فلا سبيل إليه بالعلاج إلا « بأن يتروح السر عن الى الهم )۲(٠‏ . 


إن مثل هذه التجربة أساسية فى إثبات وجود النفس › والوصول إلى 
ماهيات الأمور » لأن الجهد الذى نبدله لاتغلبعلى ما يقيمه العام من عقبات 
فى سبيلنا يشحذ بصيرتنا » فنتهياً للتعمق فا دق من الأمور الى لم يصل 
إلما العقل » بالإضافة إلى أن التجربة الداتية تمد نى آفاق الحياة وتزيدها 


وتبدو طريقة التأمل أ كر ضرورة نى دراسة أحوالالنفس وظواهرهاء . 
ویبین الغزالی آحمیتہا بالحديث عن نفسه فيقول وم لاحظت أحوالى فإذا آنا 
منغمس فى العلائق وقد أحدقت بى من الجوانب :ولاحظت أعالی وأحسہا 
التدريس فإذا أنا فبا مقبل على علوم غير مهمة ولا نافعة . . ثم تفكرت 
فی نیقی ف التدريس فإذا هى غير خالصة لوجهالته تعالى ء بل باعما وعركها 
طلب الاه وانتشار الصيت )۳(١‏ . 


)١(‏ المنقذ »> ص ٩١‏ نحقيق صليبا وعياد » حاضرات الذكتور عان أمين لطلبة 
الماجستبر عام 14٦١‏ . 
(۲) المنقذ » ص ۱۰۳ (۳) النقذ » ص ٠٠١‏ 


۲۷ 


م إن علية جاهدة النفس ورياضتا ومعرفة عيوما إنما تعتمد فى 
الأساس على التأمل الباطنى اعرف على أحوال النفس وشواغلها . 

و تستطیع أن نلاحظ أثر اعياده على التأمل فى دراسة الظواهر النفسية 
من فار ة العزلة الطويلة الى استمرت أعواماً عشرة قضاها متأملا دارسآ(ا)» 
كما تظهر من قدرته العظيمة على التحليل » فالسبب الرئيسى من وراء ذلك 
هو اعتاد الغزالى على تأمل سلوكه ومقارنته مح ساوك الاحرين . 

ثانياً - ملاحظة سلوك الآخرين : 

وقد. كان الغزالى دقيتى الملاحظة لسلوك الناس ؛ وقد آشار إلى هذه الطريقة 
وحاصة ملاحظته للمنحرفين من الأفراد فقال : و فإنى تتبعت مدة آحاد 
انلق أسأل من بقصر منہم ف متابعة الشرع وأسأله عن شسته وأبحث عقيدته 
وسره )۲(٠‏ . 

وتتبين أحمية هذا المج من الأمثلة الكثيرة فى و الإحياء » . ومنها أنه 
حين عرض لعيوب النفس . وأشار إلى الطريتة الى تعرف ما . ذكر 
وسائل متعددة كلها تعود إلى دراسة سلوك الآأخحرين . فعرفة هذه العيوب 
يتم إما عن طريق شيخ يتتلمذ عليه المرء » أوصديق ينه إلا أوعدو ينتقده 
فہا > أو بمخالطة الناس والتعرف على نقائصهم وقياسما على عيوبه(۳) . 

ثالقاً - التحليل الفسى : 

وقد كان الغزالى بارعا فى تايل التفس ونشاطها ولا نظن أحداً من 
القدماء سبقه إلى هذا . ويشمل هذا التحليل : 

(ا) حليل السلوك الفر دى للإنسان . 

(ب) ليل الوظائف النفسية 


> 


٠١ لناقشة موضوع عزلة الغزالى انظر سرة الغزالی ص‎ )١( 
Î النقذ ؛ ص‎ ( 
۲١ باب الصلاة » الكتاب الأول من « الإحياء ۾ والثالث ص‎ )۴( 


۲۸ 


وق « الإحياء » أمثلة كثيرة عن هذا الأسلوب مطعاً على كلا النوعين. 
من هذه الأمثاة تغصيله للمعاى الباطنة أثناء الصلاة » الى تتمثل فى 
حضور الةلب » والمهم والتءظم ءواهيية ٠‏ والرجاء؛ ثم ذ كر الدواء النقسى 
الناجح ف حقیق هذه العا من حضور للةلب ودف للخراطر(ا) . 
ومنما تبمييزه بين أنواع اللمواطر الختلغة » وتفصيلخراطر الرياء وكيف 
تدفع (۲) . 
وما تفعبیاه اصراع ډواءعث الشرات بواعث الئل العلا وکین 
آنا قد تتساوی نى القوة وقد تلف »وشر حه كيف يغاب أحدهاعل الآحر. 
ونضيف إلى ذلك بيانه لكيغية حضور الوساوس وتساطها على اللي 
أثتاء الذ كر وسننقل هنا النص كا أورده الغزالى لطرافتء ولأيته نى الدلالة 
على ما أشرنا إليه من ملاحظة سلوك الأأحرين . 
قال : ر اعم آن العلاء المراقبين للقلوب ءالناظرين ى صفاتها وعجائماء 
اختلفوا فى هذه المسألة على خمس فرق : 
الفرقة الاأولى قالت : لا یتعدم صله ولکن ری جری القلب ولا یکون 
له أثر لأن القلب إذا صار مستوعباً بالذكر كان 
حجوبآعن التأئير بالوسوسة كا مشغو ل بام فإنه قد يكلم 
ولایفهم وإن كان الصوت يمر على عه . 
وقال آلحرون : لا تسةط الوسوسة ولا أثرها ولكن تسقط غابتما للقلب 
فکأنه وسوس من بعد وعلل ضعف . 
وقالت فة : يعدم عند الذ کر ف للحظة وينعدم الذ كر ی لدظة ویتعاقیان 


۳٦۸: ٤ الإحیاء‎ )۷( ۳٠١ : ۳ الإحیاء‎ )۱( 


۲۹ 


وقالت فرقة : الوسوسة والذ کر يتساوقان تى الدوام على القلب تساوقاً 
لا ينقطع وکا آن الإنسان قد یری بعینيه شيئين ى حالة 
واحدة فكذلك القلب قد يكون جرى لشيئين . . ٠.‏ ˆ 
ثم يقول : والصحيح عندنا ن كل هذه الأقوال صحيحة ولكنها كلها 
قاصرة عن الإحاطة بأصناف الوسواس » وإنما نظر كل واحد منم إلى 
صنف واحد من الوسواس فأخر عنه ۾ . 
وبمكن أن نستخلص من هذا الال أيضاً بعض الإشارات إلى ما يسى ` 
مامش الشعور وما يكون فيه من خواطر وأفكار(ا) . 
ويتبين لنا من هذا العرض السريع لطريقة دراسة النفس عند الغزالى 
مقدار نجديده فى هذه الناهج ومقدار ما أغى ميدان البحوث النفسية ا . 


¥ R# 


٤١ : ٣ (ا) الإحياء‎ 


۰ 


مصادر دراسة الذقس 


لد كان الغزالى من الأشخاص القلائل الذين استطاعوا أن يلموا 
بشقافات عصرهم الحتلفة » ويغيدوا منها فائدة واعرة فى دراساتهم ومحولممء 
وقد أشرنا إلى هذا الموضوع ف مقدمتنا لكتاب سبرة الغزالى > ولذلك فإنتا 
لن نعرض هنا إل لمصادر دراسة النفس خاصة . 

ونستطيع أن نرجع هذه المصادر إلى نوعين : 

- المصدر العام : وهو يتمثل عختلف القافات والنظريات التى تأثر 
ما الغزالى فش موضوع النفس . 

المصدر الحاص : ونعى به ما أفاده الغزالى من تأملاته وتجاربه 
الشخصية ودراسته للاحرين . 

المصدر العام : وهو يعتمدعلى : 

: القرآن والحديڻ‎ )١( 

للقرآن والحديث آثرها على الغزالى سواء أثناء دراسته النفس كجوهر› 
أو حيها غرض ها أثناء نشاطها . وهو يحاول أن يابس الأصول اليونانية فى 
التفس رداء إسلامياً و ذلكحين يتحدث عن جوهر النفس » وقد كان يوفق 
أحياناً إلى إجاد نوع من الانسجام بين النظريات الفلسفية فى هذا اللحصوص 
وبين الإسلام »> مثال ذلك : آنه حين تعرض لحوهرية النفس وبين رأيه 
ف آنا عنصر روحى » استطاع أن يلنى على نظريات أفلاطون وأفلوطين 
لباساً إسلامياً لأا م تكن حالف الإسلام فى هذه الناحية فى رآيه . 

غر أن التوفيتق ف إجاد هذا الانسجام كان مجانبهأحياناً كثر ة. و نستطيع 
أن نضرب مثلا على ذلك محاولتهالتوفيقبن مجموعة من الآبات والأحاديث 
وبعن نظرية الفيض الإسكندرانية . وكذلك تفسر ه آية النور ٠‏ الله نور 


۴۱ 


السموات والأرض )١(٠...‏ تفسيرا معيناً البر هنة على أن العقل على مراتب 
أربعة ما سنعرض له أثناء بحثنا . 

وييدو أثر هذا المصدر بشكل أقوى حا يبحث النفس نى نطاق عام 
امعاملة الذى يتعلت بعلم الباطن › آی عم الأحلاق الحمودة والذمومة فى 
التفس › وعلم أحوال القلب » وأنواع النشاط النفسى » وقد ظهر ى هذا 
النوع من دراسة النفس أقرب إلى روح الإسلام كما وضح أنه يعلك ذخيرة 
ضخمة من هذا المصدر استطاعت أن تى بجميع المواضيع التى عرض ها 
فی هذا القسم »> وإن نظرة سريعة على و الإحياء » والكتب التى تدور فى 
فلكه تلخيصاً أو تفصيلا لتعطينا فكرة واضحة عن هذا الذى نقول . 

(ب) المصدر النصراف : 

وقد كان الغزالى يسنشهد بآقوال المسيح ف مناسبات كثيرة » وخاصة 
ئی کتاب الإحیاء › کا نہ کان کشراً ما یردد الحوادث والحاورات الت 
کانت جرى بين المسیح وحوارییه(۲) . 

وقد ألح على حاهدة النفس ورياضتما فظهر وكأنه يدعو إلى الرهبنة 
والعزلة أو يقول بفكرة اللحطيثة المسيحية › م دعا البعض إلى النظر إليه 
کرجل أخلاق مسیحی (۳) . 

والحقيقة أن الغزالى لم ينصح بالرهبنة وإنما أمر بالتقوى › وفرق بينها 
وبين الرهبنة » تم إن طريقة الجاهدة انى شرحها الغزالى والتى دعا فبا إلى 
تصعيد الغرائز وإعلاما » لا تتفق تماما مح سبيل الرهبنة اتی تنادی بکبت 
الشوة والغرائز . 


) ٣٣ آية « الله نور السموات والأرض » مثل نوره كشكاة .. ۾ ( النور:‎ )١( 
استعماها كر فلاسفة الإسلام للدلالة على العقول النظرية الأربعة : الميولانى والممكن‎ 
. وبالفعل والمستقاد‎ 

(۲) عبد الكر م العان : سبرة الغزالی » ص ۲۹ وما بعدها . 

A.J. Wensinck : La pensée de Ghazzali P. 199. (™ 
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ثم إننا لا نستطيع أن ننكر أن ف‌الإسلام نفسه تزعة إلى التنسك والزهد» 
وأن الأحلاق مها كان مصدرها توصى بكبح الغرائز وتزكيت| وترويضها . 
( ج)المصدر الصوفق : 
ويشمل دراسات رجا الصوفية من أمثال ایی طالب المكى والحاسى 
والجنيد »> وكل ما تأثر به هؤلاء من ثقافة يونانية وفارسية وهندية . 
وقد أخحذ عن هذا المصدر فكرة النفوس الثلائة : الأمارة واللوامة 
والمطمئنة . كا استفاد مئه فما عرض له أثناء إثبات وجود النفس » من أن 
هذا الإثبات حدسی وای اکثر منه عقلی . کا يبدو ره عليه نی قدرته 
الفذة على تحليل النفس البشرية » والاهتام بالجحانب العملي من الحياة 
النفسية > إذ لا شك أن فى مؤلفات الصوفية دراسة عميقة لأغوار المعارف 
النفسية »> فقدكان الصو فية علأءنفس وأصحاب صلة بين القدم والحديث : 
القدم الذى عرفه الفرس والروم والهنود والمصريون » والحديث الذى 
ابتكره المسلمون . 
وظهر الفرق واضحاً بين دراساهم ودراسات الفلاسفة ؛ فقد كان 
هؤلاء لاون النفس نى حدود المنطق والعقل > بيا كان الصوفية يزيدون 
على ذلك بأن يربطوا العقلية الجردة بالعقلية الدينية ءوإذا كان الوازع عند 
الفلاسفة هو العقل . فإن الو ازع عند الصوفية هو العقل وااوجدان »وهذا 
ما دعا إلى اهتامهم البالغ بالدراسة النفسية التحايلية وعنايتهم بالنية والسلوك . 
وقد أشار الغزالى إلى صاته بدراسات آبى طالب والحاسي اللذين هيثا 
اله مجموعة من الآثار الصوفية › ولكنهفاق كل من سبقه منهم ى حسن‌العرض 
وسعة الأفق ودقة التحايل بالإضافة إلى ربطه للقتصوف بالمصدر الفلش . 
ويبدو هذا الأثر خاصة فما كتبه أثناء العزلة أو بعدها « كالإحياء » 
و «كيمياء السعادة » و و معراج السالكين » و و مشكاة الأنوار » > 
و و الرسالة اللدنية » »> و «الأربعين ف أصول الدين )١(٠‏ . 


)) عبد الكر مم العمان ء المرجع السابق ء المقدمة . 
ر ٣‏ - الدراسات النفسية ) ٣٣۳‏ 


ولاشلك آنه كان يعتمد على هذه الأسس الصوفية والإسكندرانية فى 
التأ كيد على طريتق الكشف من أجل الوصول إلى امعرفة » وكذلك فى . 
دعوته إلى سلوك طريق جاهدة النفس ورياضما . 

وجب ألا ننسى أن الغزالى لم يكن بعيداًكل البعد عن الصوفية . فقد 
كان صوق النشأة والر بيةوالتفكر فقدترلى فى بيت صو وسلكمسلكالصوفية 
مع الفارمدى منذ مطلع شبابه و کانت کتاباته بظهر علا الطابم الصوف منذ 
البداية وإن كان هذا الطابع يغلب فى كتبه الأخبرة خاصة . ويظهر أثر 
الصوفية واضحاً عليه حينا يتناول النفس نى عام العاملة ونشاطها الحمود . 
والمذموم › والوسائل الحتلفة لعلاج أدواء النفس > وتصعيد الدو افع الحتلفة › 
والأخذ بالفضائل النفسية )١(‏ . 


زد) المصدر الكلامى والفلسفى : 

لم يكن الغزالى على وفاق دام مع ال متكلمين > فقد انتقد طریقتہم فی 
الببحث بصورة عامة . وأما فى الاقفس > فإنه لم جد لدہم ما یوافق اعتقاده 
مجوهر النقس الروحاف . إذ كان أغلہم ميل إلى القول مادیتا » إلا أنه 
استفاد من أستاذه الجويى » الذى كان أقرب إلى القول بروحانية النفس . 

أا بالنسبة الفلاسفة فقد كانت الحرب بينه وبينهم مستمرة ولكن هذا 
عنع الغرالى من أن يقتبس كثيرآً من آرابم > وقل آن لو کتاب من کتبه 


› فیا تعلق عؤلفات الغزالى وترتيما الزمى ينظر : عيد الرحمن بدوى‎ )١( 
: مولفات الغرالى » و‎ 
M. Beyges, Essai De Chronilogie Des Oeuvres de Al-Ghazzali 
وكتابنا و سبرة الغرالى » فقد ناقشنا هذا الموضوع فى مقدمته » وسجلنا فى ملحق‎ 
هم كتبه الطبوعة والخطوطة مع ترتيب زمى لحميع كتبه بالإضافة إلى أن التصوص‎ 
الى أوردناها عن حياة الغزالى الشخصية والعامة والى كتما معاصرون له أو متأحرون‎ 
عنه تضمنت ثب كاملا مجمي ع كتبه تقريباً » مع أكثر المناقشات الى دارت حول صحة‎ 
. هذه الكتب‎ 
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من آثار الفلاسفة » حى قال عنه ابن العرلى : «شيخنا أبو حامد بلع 
الفلاسفة وأراد أن يتقيهم فا استطاع ( . 

وقد اتفق‌الغزالى فى كثير من آرائه مع عددمن‌فلاسفة اليونان والإسلام. 
والظاهر أنه عرف فلاسفة اليونان عن طريق ابن سينا حاصة »› لأنه ينقل 
فصولا كاملة عن النفس من كتابه « النجاة » . 

وعلى كل » فإن تعريف الغزالى للنفس يشبه تعريف أرسطو وابن سينا 
من بعده مع شىء من التوضيح والتةصيل > ومع إملاء مضمون التعريف 
ما يدل على روحانية النفس حى لايقع بشبة القول بفناء النفس أثناء حديثه 
عن مصر النفس کا حدث لابن رشد من بعده . 

أما بالنسبة لأنواع النفس فإنه استفاد من آراء أفلاطون وأرسطو › 
فرج بين التقسم الآرسطى والتقسم الأفلاطونى » فالةس عنده نباتية 
وحيوانية وإنسانية وهى فى نفس الوقت شهوانية وغضبية وعاقلة » ويبدو 
لنا أنه يقول بالتطابق بين هذين التصنيفين كا سنرى . 

كا أنه أحذ برأى أرسطو وابن سينا فى وحدة النفس عالفاً أفلاطون 
الذى كان ميل إلى القول بتجز ثا . 

وقوى النفس عنده محر كة ومدركة » والحر كة باعثة وفاعلة . 
والمدر كة إما. آن تدرك من الباطن أو من اللحارج . وقوى النفس الناطقة 
عملية ونظرية › والنظرية على مراتب أربح وهى : المرتبة اليولانية › 
٠‏ والممكنة » وبالفعل > والمستفاد . وقد سبقه إلى هذا كها يلاحظ : ابنسينا 
معتمداً على أرسطو ونظريته نى النفس والإدراك والحر كة . 

وقد حذا الغزالى حذو ابن سينا وأرسطو من قبله فى القول حدوث 
النفس معارضا أفلاطون ومن تابعه من الذين قالوا بقدمها . وإِن كان يبدو 

(۱) هو اپو بكر محمد بن عبد الله المعروف بابن العرى الأندلى » درس على 


الغزالى بيغداد وتوف سنة ٠٥۳١‏ ه . وما ألبتناه م ن كلامه هتا منقول عن عخطوط لحافظ 
الذهيی المتوق سبة ۷٤۸‏ هھ . وقد أوردناه ی کتابنا المذكو ر آنفامن ص ۸۷-۷١‏ 


Yo 


عليه حين يشرح طريقة حدوث النفس أنه أقرب إلى القول عا يشبه قدم 
النفس آو أسبقينها على الجسم فی الحدوتٹ . 

وتأثر حطى أفلاطون وابن سينا تى القول بخلود النفس وجوهريا » 
وعلاقنما العرضية با لجسم » على عكس أرسطو الذى كان يذهب إلى القول 
بالعلاقة الذاتية أو الجوهرية بينها » على اعتبار أن التفس صورة الجسد . 


ويتفق مع أفلاطون ى الإدراك ونظرية التذإكر » والمخل › وفكرته 
عن العام الروحانى والجسمانى . وتطهير النفس » وتخليب طريقة الإلمام 
والكشف على طريق التجريد بالحواس والعقل كا كان بقول أرسطو »> 
وابن سینا ول حیاته . 


وقد استعمل الغزالى كثيرا من ألفاظ الأفلاطونية الحدثة ومصطلحاما 
مثل علوم المعاملة والمكاشفة »> وعين القلب » والإنسان عام أصغر . ويظهر 
ذلك واضحا فى المشكاة > والرسالة اللدنية » وفصل الفرق بين الإام 
والاعتبار من كتاب ر الإحياء » . : 

وقد ألح البعض‌على أن الغزالى اقتبس كثيراً من آراء مسكويه وخاصة 
فا يتعلق بالنفس من حيث كوا أساساً للأحلاق » ويبدو لتا أن الغزالى 
استفاد حقيقة من تهذيب الأحلاق لمسكويه غير أن المفكرين متلفان من 
حيث النز عة العامة للتفكير » فنزعة الغرالى فى التفكير دينية يغلب عليبا 
طريق الإمام » بيا ميل مسكويه إلى الاعاد كلية على العقل والتعالم 
- الفلسفية وإن م يغفل الشرع ظاهرآً + بالإضافة إلى أن محوث مسكويهلاتقاس 
أبدآً بأمحاث الغزالى الغنبة بالتحليل النفسى » وملاحظة السلوك » وكثرة 
الاعتاد على التجارب . 

والغزالى يستفيد من الفلاسفة عا يتفق مح الإسلام أو فهمه له على الأقلء 
مثله فی ذلك مثل ی صاحب رآی یرید أن یدع راپ عن ای سبیل ٤‏ وهو 
م ینکر علہم فا تعلق بموضوع النفس إلا اكتفاءهم بالراهين العقلية 
ألدلالة على روحانيما . 


۳٦ 


ویب بن الغزالى وغبره من الفلاسفة فرق كبير > ذلك لأن غلم 
ببحث تى النقس من الناحية النظرية ولاممهمغير اقناع العقل » بيا يعتمد 
الغزالى على الدراسة العملية إلى جانب محوئه النظرية وتم بالعاطفة ويسوق 
الشواهد والأمثال بأسلوب يحرك القلوب » فقارىء كتب الفلاسفة يخرج 
عالاً > بيا مخرج قاریء کتب الغزالی عالاً ومهتدياً : 

ولابد من الإشارة هنا إلى أننا عندما نتعرض لدراسة ظاهرة التأثر 
الفکری واقتباس الآراء مجحب أن لاننسى أمور أهمها : 

١‏ - وحدة الفكر البشرى نى المواضيع الميتافير بقية كالأصل والمصر 
والمئل العليا > ولاعجب إذا الخد العقل أثناء دراستبا طرقاً متشامة . 

l4 وحدة الفكر الديى - والأديان الساوية خاصة- لہا تی أصو‎ ٣ 
ومنابعها الرئيسية واحدة › فهى تصدر عن الله » وقد أراد الله لكل رسالة‎ 
أن تكون مكلة للأحرى » وقد شهد العام من الرسل العدد الكبر قبل‎ 
موسی وعیسی وحمد > ولاشات أن مانادوا به من أفکار قد تر کت آثرها فی‎ 
الضمر الإنسانى » فلاعجب إذا وجدنا اتفاقاً فى بعض الآراء بين مفكرى‎ 
الإسلام والفلاسفة مہم خحاصة» وبين المودية أو النصرانية أو بعضالمذامهب‎ 
› الأحری التی یظن أن آعصا۔ہا لم یکونوا بعيدين عن التأئير الدينى السماوى‎ 
ولايصح أن ننظر إلى هذا الأمر من زاوية ضيقة أى مؤثر ومتأثر » ونما‎ 
جب أن تتناول الموضوع برحابة صدر ومرونة فكر » وقد أشار الغزالى فى‎ 
. )١(ءامدقلا منقذه إلى أن کثر أ من آراء الفلاسفة أحذت عن الأنبياء‎ 

۴ - وهنا ندرك سر اتفاق الغرالى مح كشر من فلاسفة الأفلاطونية 
إلحدثة حن حديته عن اللقس »> ققد كانت المؤثرات التبادلة ين هذه الفاسقة 
وبين النصرانية واضحة كا نعلم . 

٤‏ أن کلا منا نی دراسته لای موضوع میتافیزیی محاول أن يستفید 
ما سبقه من يارات فكرية ليدع عقيدته الحاصة :» وهذا ما نلاحظه على 
الغزالى وغبره حبن يقترب بالفكر أو العاطفة من فلسفة دون أحرى . 

۸۳ المنقذ : یق عیاد وصلیبا »> ص‎ )١( 


۳۷ 


المصدر الحاص : 

ويتمثل تى تجارب الغزالى وملاحظة الآنحرين . وقد أشرنا إلى هذا 
المصدر أثناء حديشنا عن ميج الغرالى ى دراسة عل النفس . 

3% ¥ ¥ 

ملاحظة هامة : وتحب أن نشير يذه المناسبة إلى أن الغز الى ألف نوع 
من التب وآنه یعرض ت هذه الکتب آراء قد تبدو متناقضة(۱) محسب 
ورودها ق نوع دون آحر . 

وقد ألف النوع الأول من الكتب للعامة > الذين يستند عانم على انبر ء 
وهو لا يصرح فم فيا بالحقيقة كلها > بل بالقدر الذى يطيقو نه والمقدار الذى 
يرى أن الشرع كلفهم به معتمداً على مجموعة من الآيات والأحاديث 
الواردة نى هذا المحنى > مثل « ادع إلهسبيل ربك بالحكمة والموعظة 
الحسنة وجادلهم بالى هى آحسن » (التحل : ٠۲١‏ ) « خاطبوا الناس‌على 
قدر عقوطمم » أحبون أن يكذب الله ورسوله » وهو يشير إلى هذا المعى 
فى الإحياء » والميزان > والرسالة اللدنية »› ومشكاة الأنوار . 

ولا مىز الغزالى بين التكلمين والعامة فى هذا الصو إلا ف اعياد 
المتكلمين على الاستتباط بطريق العقل » وقد آلف هم كتباً خاصة . 

وقد ذكر الغزالى فى كتبه لامامة كل مايتعلق بنشاط النفس وآخلاقهاً . 
وما حب آن تكون عليه حى تنال السعادة الدثيوية والأخحروية » وهذا 
مايتفتق مع الغاية] من تحريره ذه الكتب-أى بيان ماكلمهم به الشرع - 
ولأن عل العاملة يفتقر إلى معرفة صفات الة .ر وأحوافا ولايغةر إل 
ذ کر حقیقتا ٩‏ (۲) . 

أما النوع الثانى من الكتب فقد ألفها للخاصة ؛ وهي الارفون اين 


(۱) ابن طفیل :حى بن يقظانص ۸ء دکتور عمان أمین : عحاولات‌فلسفية ص١٤٠‏ 
(۲) الإحیاء ۳ : ۲ 


۳۸ 


يشهدون الحق دون حجاب . وكشف نمم فيا عن القيقة كلها بعد أن 
وضع لقرامہا شروطا أهمها : 

اتقان عل الظاهر . 

التخلى عن حظوظ الدنيا . 

الاستقامة على سواء السبيل . 

- الإعراض عن كل غاية إلا طلب الق . 

- إمتلاك قدر معان من الفطنةوالذ كاء والقرية النافنة وافهم الصحيح. 
وقد أشار إلى هذه الكتب وشروط قراعتہا فى جواهر القرآن »والاربعین فی 
أصو ل الدين . ومقدمة معارج القدس . 

وذکر الغزالى بى هذه الكتب كل مايتعاق بالنقس كجوهر جرد › 
وأشار إلى براهينه على وجودها وروحانيتما وخلودها . 

وهكذا فإنك لن نجد ف الإحياء مثلا وهو كتاب ألفه للعامة كل الحقَيعة 
وإعا فيه مايتناسب مع موم الناس من على المعاملة ء و كشراً مايتوقف فيه 
عن شرح حقيقة بعض الأمور مكتفياً بالإشارة إلى أن هذا ليس قصد 
هذا الكتاب وإنما هو من موضوع عل المكاشفة . 

ولا نری فی هذا مايرى البعض من أنه توع من التناقض » وإنما نرى 
آن السبب فی فلاف آن اکل إنسات تی تظر الغرالی ‏ کا آشار ی المیزان _ 
ثلاثة أنواع من الآراء : 

رأى يشارك فيه الجمهور . 

- ورای یکون بحسب ماخاطب به کل سائل ۔ 

- ورای یکون بين الإنسان وبين تفسه . 

فالحقيقة لاتتغر وإن کان آسلوب عرضها تلف مسب الفثة الى 
لخاطمما الإنسان . 

ونشير أخيرآ إلى تزعة الغرائي للتوفيق والمآنيق ن لف الآراء ؛ 
التزعة الى تبدر فى حاونته الزا ‏ لود وسطى بين الار؛ المتنازعة › والى 


۳۹ 


عبر عنہا فى أول كتاب الإحياء إذ أشار إلى أنه ليس ت هذا الكتاب مالم 
يات به السابقون ولكته تاز عليهم بأمورخسة : 
١‏ حل ماعقدوه و کشف ما أغفلوه . 
۲ - ترتیب مابددوه ونظم مافرقوه . 
۳ - إجاز ماطولوه وضبط ماقرروه . 
٤‏ - حذف ماکرروه وإثبات ما حرروه . 
ه - تحقيتق أمور غامضة اعتاصت على الأفهام م يتعرض ها فى 
الكتب أصلارا) . 
وقد يات له هذه النرعة بسبب ثقافته الغزيرة > وحياته التأملية › 
وستری آثارها فى كثير من الآراء الى تبناهاعن النفس . 
ومع كل ماتعرض له الغزالى من أجل هذه النزعةمن حملات من‌الفلاسفةء 
والصوفية » ورجال الحديث والأثر(۲) إلا أنه قد استطاع أن يترك أثرماعى 
كثبر من اتجاهات الدراسة فى عصره . 
فبالنسبة للصوفية » استطاع أن يعدل كشرآ من‌الآراء المتطرفة : كالاتحاد» 
والحلول . والفناء » محيث أعاد لاصوفية احتراماً كادت أن تفقده . 
وق عل الكلام استطاع الغرالى أن يبط كشراً من أفكاره ٠‏ وإِن بق 
ف نظره علماً لایی عحاجة المحقيقة كا أشار إلى ذللك ى المنقذ . 
وى الأصول والعقائد قدم كتباً اننزعت الصدارة لساحتها ويسرها . 
م أنه استطاع أن ينفذ بالفلسفة إلى العامة عن طريق تبسيطها وإضفاء 
الشكل الإسلای علا . 
. هذا بالإضافة إلى آنه منع التضارب بين الفلسغة والدين بإعطاء كل من 
العقل والكشف حدوده وميدانه . 


(ا) الإحياء ۳ : ٤ : ١ ١ ٤۳‏ والمشكاة "٥‏ 
(۲) وقد جمع الحافظ الدهى هذا سر آعلام النبلاء . وأئبتناه فى كتابنا 
السالف ور دعليه السبكى » صاحب طبقات الشافعية الذى أنبتنا قو له يف نى الكتاب 
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الياب الأول 


حقىقة الذفس » » 
من اليدء ٠٠‏ الى النهاية ٠١‏ 


تمهید 


قلنا إن الغزالى تناول دراسة النفس على صورتين متلفتين : 
فقد درسھا کجوهر جرد قاّم بذاته . 
كا درس أحوالما وأفعا ما . 
ولقد خحصصنا هذا الباب لما يتعلق ببحوث النفس حسب المغهوم الأول. 
ويدخل أغلب هذه الدراسة فى ميدان عل المكاشفة » ولايعى ذلك 
أن طريقة دراسة هذه المواضيع لاتكون إلا بالكشف والإهمام » وإنما نعنى 
أننا لايمكتنا أن نتهى إلى وجه الق فى هذه المواضيع مالم تساهم النجليات 
والأنوار الى تقذف نى قلب الإنسان من التوصل إلا . 
ويقصد الغزالى من إلحاق هذا النوع من الدراسة بعلم ا مكاشفة أن ييتعد 
ہا عن أنظار العامة »> وأن يقصر تناو لما على فثة محدودة من الباحثين »الذين 
تتوفر فيم شروط معينة سبتق أن أشرنا إليها . 
وبدو على الغزالى فى هذا الباب نزعة التقليد » وعاولة التوفيقوالتأليف 
بين محتلف آراء السابقين وإضفاء الثوب الإسلاى على ذلاث كله . 


HF % % 


۳ 


الفصل الأول 


تعردف النقس ٠*‏ 
فى القران ٠٠‏ والحديث ٠*٠‏ والفلسفة ٠٠‏ 


عرض تاريخى لتعريف النفس 

لقد كانت مصار النفس عند الغزالى متعددة كا ذكرنا » وكان تأثر 
عدد من الفلاسفة واضحا عليه « ولکنه ) يتأثر ف تعريف النفس بأحد 
من هؤلاء كا تأثر بأرسطو مع التعديل الذى أجراه فيه بيت ينسجم مع 
نظر ته إلى طبيعة النفس الروحانية. ولم يكن الغزالى أول من ذهب إلى ذلك؛ 
فقد تأثرخحطى ابن‌شينا خاصة وخطى من سيقه من فلاسفة‌الإسلام کالکندی. 
آوالفارا . وسترى كيف أن الغزالى يستعمل ألفاظاً مشاة للألفاظ الى 
يستعملها ابن سينا مع تميزه بطريقته العاصة فى النوضيح والتبويب 
و انتقاء الألفاظ . 

وسبب اتفاق الغزرالى مع الفلاسفة فى هذا الموضوع أنه لا يأحذ عليمم 
شيئ نما ينكره الشرع بالنسية انف . وإنما يعترض على ادعانهم بأن العقل 
وحده دون تأبيد من الشرع يستطيع البرهنة على كون النفس جوهراً 
قاعاً پذاتە(۱) . 

ويبدو لنا آن آم الأسباب التى جعلت فلاسفة الإسلام ومنهم الغزالى 
لايرون مانعاً من الاقتداء بأرسطو فى تعريف النفس » أن المصادر الدينية 
عندم م تلزمهم بتعريف مدد ها . فالقرآن ولو أنه استخدم لفظ النفس 
إلا أنه ل يعرفها » و كذلك ورد لفظ النفس نى الحدیث دون أن پعرفها › 
وإننا لنذهب . إلى أن كلمة النفس ل تستعمل فما فى ى معنى من العاف 
الى اصطلح عليما علاء الكلام والصوفية والفلاسفة من المسلمين . وى 
ذلك أن الباب لتعريف اانفس ترك مفتوحاً لكل من يريد ذلك . 

ومن الأسباب الى من أجاعا تأثر أكثر الامةة الإ لام بت ريف أردطو 


(۱) ابن رشد : مہافت الہافت » طبعة بويج ص ٠٤١‏ : 


۷ 


للنفس آنه كان أول فيلسوف یونانی یقدم ھا تعر یغاً محدداً واضحاً ولایتعارض 


یری آرسطو أن النفس )١(‏ « کال أول(۲) لسم طبیعی (۳) لی )٤(‏ 
ذى حياة بالقوة(٥)‏ ويعتمد تعريفه على نظريته فش الطبيعة - وهى تفرق 
بين مادة الشىء وصورته -وعلى تصوره للعالم والحر كة فيه . 

وللصورة كمال المادة() وغايتما » لأنْبا هى التى تحدد المادة » وتخلع 
علا كياناً حاصا» وما دامت النفس صورة لجسم طبيعى »فا مادة هنا لاتنفصل 
أبداً عن الصورة طبقاً لمذهب أرسطو نى أنه لامادة يخير صورة » وها 
معاً يكونان جوهراً واحداً هو الكائن الحى ومنه الإنسان » و كما لايمكن 
فصلل المثال عن الرحام إلا بتحطيمة » كذلك لاتنفصل النفس عن اسم . 
والصلة بيا على ذلك ذاتية لا عر ضية » على عكس ما يقوله سقراط وأفلاطون 
ومن تابعها من فلاسفة الإسلام وصوفيمم . 

أما عن انسجام تعريف أرسطو مح تصوره لطبيعة الحر كة فى العالم» 


: آرسطو ی النفس : عبد الرحمن‌بدوی ص۷٥ » د .أحمد قاد اهران‎ )١( 
وقد رجعنا إلى طبعة بدوى لأا نسبخة اسحق بن حنين‎ . ٤١ النفس عند رسطو ص‎ 
: الى عرفها المسلمون والعرب قدعا لمقارتما مع ترجمة الأهواى‎ 

(۲) الکال الأول هو »ء ما يستکل به الشیء نوعه وصفاته : 

(۲) تيز له عن الجسم الصناعى . 

)٤(‏ أی ذى أعضاء وآ لات . والاصطلاح الحديث هو عضوى : انظر الافس 
عند أرسطو : ترجمة د : الآهوائى هامش ص ٤١‏ 

(ه) الحياة صفة ذاتية البدن عند أرسطو » لذلك نص على ر( حياة بالقوة ) حى 
لا يظن أحد أن الخياة صفة خحارجة عن الجسم فهى فة توجد فيه على هيئة استعداد 
كامل فلا تخلع النفس الحياة على المسد وإنما تخرج الحاة من القوة إلى الفعل ى 

الكون إلى الظهور ٠‏ 

)١(‏ ويقصد بالمادة الأولى إما جرد الاستعداد أو القبول أو الإمكان» فالاستعداد 
بالإضافة إلى الملكات » والقبول بالنسبة إلى قبول الصورة وتلقا والإمكان 
بالإضافة إلى الفعل + ۰ 

۸ 


ؤذلاك لأن اله نى رأبه هو الذى حرك الميولى الأولى ولاتزال الحر كة ترتى 
بالصورة نى درجات الكال › فعختنى الميولى كلا برزت الصورة »> حى 
بوشات ان تكون صورة محا ولكنها لاتكو نما لأن الصورة احض هى الل 
المعفرد بالكال »> وهو الوحيد الذى لايطلب الحر كة لأنه لايريد صورة 
أعلى » وهكذا تبدو الصورة عر كة للأدة كا بحرك الله العام »فهى لاتخلق 
المادة كا أن الادة لا تخلقها › وإنما يبدو كلا مما موجود ويلتى بالا حر › 
ويتصورها العقل بعد الالتقاء . . 
ويبدو لنا أن أرسطو يريد بهذا التفسير أن يرب من نظرية المثل 
الأفلاطونية ولكنه على ما يظهر يقع فى الصورة المستقلة عن المادة»وليس 
يخرجه من المشكلة وصفه المادة الى لاصورة ها بأنها موجودة بالقوة › 
ووصفه المادة المصورة بأنْها موجودة بالفعل فما على كل حال موجودان 
غير معدومان . 
ویستعمل الفارای نفس تعریف آرسطو ولىکنه لا پژیده نى أن البدن 
جزء من تعريف النفس ٠‏ أو أنها منطبعة فيه ٠‏ فالروح الذى لاإنسان هو 
جوهر من عالم الأمر لا يتشكل. بصورة » ولا يتخلق بخلقة » ولا يتعين 
بإشارة » ولا ردد بين سكون وحر كة فلذلك يدرك المعدوم الذى فات» 
والمنتظر الذى هو آت )۱(١‏ . 
والنفس العاقلة هى جوهر الإنسان عند التحقيق »› لأنها مكونة من 
عالمين : عام الأمر وعالم الحس . 
وهكذا يأحذ الفاراى بتعريف أرسطو بأن النفس صورة وكال » 
ولكنه يعطى الصورة معنى المحوهرية الختلفة فى طبيعها عن الجسم » متابعاً 
أفلاطون وأفلو طين الذى عرفهفلاسفة الإسلام عن طريتق أثولوجيا أرسطو. 
أما ابن سينا فإنه يتابح أرسطو ف تعريفه النفس أيضاً مع إدخال نفس 
التعديل الذى أدخله الفاراى على مفهوم الصورة حتى بقترب من أفلاطون 


: ۷١ الفارابى : فصوص الىك من الرة المرضية › طبعة دیاریشى ص‎ )١( 
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ى قوله بروحانية النفس وتجوهرها » فليس معى كون النفس صورة 
الجسم آنا منطبعة فيه » أو أنما تتحد بالجحسم اتحاداً جوهرياً . وبذلك تبق 
للنفس' الإنسانية خحاصة جوهريتا واستقلاما وغالفتا للبدن ى ماهيتا › 
وهذا رآی أفلاطون کا نعل ولان کانيتفق مح أرسطو نى آن النفس كال 
للبدن(١)‏ إلا أن البدن يدخحل نى تعريفها بمعى خاص . وقد کان هذا 
العدول بتأثیر من الفارانی كا يشر إلى ذلك الد کتور مدکور(۲) . 

وابن سينا بسلك إلى تعريفه مسلكاً جديداً إذ آنه ينظر إلى الأجسام 
الطبعية ويصنفها من حيث القوى الفعالة فيا إلى نوعين : 

- قوى تعمل فى الأجسام بالتسخر . 

- وأحرى بالقصد والاختيار . 

والنفس الطبيعية اسم للقوى الفاعلة على سبيل التسخير فعلا أحدى الحهة. 

والنفس اانباتية اسم للقوى الفاعلة على سبيل التسخير فعلامتكثر الهة. 

والنفس الميوانية اسم القوى الفاعلة على سبيل القصد والاختيارفعلد 
مقكثر الحهة . 

أا النفس الإنسانية فهى اسم للقوى الفاعلة على سبيل القصد والاختيار 
فعلا إحدى الحهة("۳) . 

والإنسان با عنى الأول من النفس يشترك مع الحيوان والنبات» وبا معنى 
الثانى يشرك مع الملائكة . 

وللصوفية ف اانفس تعاريف كثرة لن نتعرض ها هنا للها ستكونمن 
ميدان حديشنا عن طبيعة النفس . غير أننا نشر إلى المراد من هذا اللفظ 
عند والذى خده القشر ئ بقوله و لیس لار اد ٠ن‏ إطلاق لظ النةس 
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(1) القرق بين الصورة والكمال » أذالكال هو صورة الكاثن الى لأنه بژدى وظيفته. 
D. Ibrahim Madkour : La place d’Al Farabi p. 128. (¥)‏ 
(۳) ابن سینا : آحوال النقفس . نحقیق د > الأهوانی ص ۲٦‏ 


عند القوم الموجود ولا القالب » وإنا أرادوا به ماكان معلولا من أوصاف 
العبد ومذموماً من أخلاقه وأفعاله »(۱) . 

وقد ميز الصوفية كنا سترى بين النفس والروح . فالنفس على حد 
تعبير القشيرى لطيفة نى هذا القالب هى حل الأخلاق العلولة »› كا أن 
الروح لطيفة تى هذا القالب هى محل الأحلاق امحمودة »> وتكون الحملة 
مسخراً بعضها لبعض والإعميح إنسان واحد(۲) . 


ولايختلف تعريف الغزالى للنفس كثيراً عن تعريف كل من أرسطو 
وابن سینا › فهو محلو حو ابن سینا حی فی ألفاظہ اتی يستعملها مع 
شىء من التوضيح والتفصيل ومع المحعديث بشىء من الإطالة عن كل من 
النفس » والروح ٠‏ والعقل › والقلب . 

والغزالى يتحدث حيناً عن النفوس النبانية والحيوانية والإنسانية(٣)‏ > 
وحيتاً آلحر يسرد أنواع النفوس الأمارة واللوامة والمطمثنة > کا يشر إلى 
النفوس الشهوانية والغضبية والإنسانية واللائكية › ويلاحظ من كل ذلك 
نزعة التأليف والتوفيق لديه . 

إلا آنه کا یدو یکر من استعال ألفاظ آرسطو وابن سینا نی کتة 
الأولى » بين ميل إلى تحديد أفلاطون والصوفية النفس نى كتبه الأخيرة › 
كالكيمياء والإحياء » والرسالة اللدنية . 
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يعرف الغزالى النفس النباتية انها «الكال الأول لجسم طبیعی ١آ‏ لی › 


من جهة ما يتخغذى وينمو ويولد المثل )٤(»‏ وهو نفس تعريف ابن سينا 


فى النجاة(ه) . 
)١(‏ القشبرى : الرسالة ص ۷ه (۲) نفس الصفحة » امرجم السابق 
(۳) معارج القدس ص ۲۹4 » معراج السالکین ص ۲۹ 
)٤(‏ معارج القدس ص ۱۹ )٥(‏ ابن سینا : النجاة ص ٠۵۸‏ 
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أما النفس اللحيوانية فإنما « الكال الأول لجسم طبحى › آلى > من جهة 
ما يدرك الجزئيات ويتحرك بالإرادة )١(»‏ لأن هذه النفس لا تكون إلا 
حين ينيا الكائن مزاج أكثر اعتدالا من النبات » وبما قوتان زيادة على 
بالإرادة» ويمتدى إلى مصالح نفسه وله طلب لا ينفح وهرب عا يضر(۲) 

ولا تلف هذا التعريف عن تعريف ابن سينا فى النجاة أيضآ(٠)‏ 

أما النفس الإنسانيه فإنها « الكال الأول لسم طبيعى آلى > من جهة 
ما يفعل الأفاعيل بالاختيار العقلى » والاستنباط بالرأى »ومن جهة مايدرك 
الأمور الكلية )٤(»‏ وهذا هو أيضاً تعريف ابن سينا(ه) 

والنفس صورة بالقياس إلى المادة » وقوة بالقياس إلى فعلها » وكال 
بالقياس إلى النوع الحيوانى والنباتى . ودلالة الكال آم من دلالة القوة 
والصورة() . 

والكال بالنسبة اسان لا يعنى انطباع النفس با لسم > ولکہما کال 
الجسم عل معى أن الجسم يتحرك عن اخحتيار عقلى(۷) . 

وتعريف الغزالى لاتفس على هذه الصورة يعتمد على ساس التظر إلى 
وظيفتها وهى اللحروج بالنوع من القوة إلى الفعل . 

أما فى الكتب الى يتأثر ا بالأفلاطو نية امحدثة وبالصوفية › فإنه عيل 
إلى تعريف النفس على أساس النظر إلى طبيعها » فيقول : , إلا الجوهر 
القام بنفسه الذى ليس هو ى موضع > ولا محل شيا )۸(٠‏ . 


۲۷١ ۲۷١ المعارج » نفس الصفحة . (۲) مقاصد الفلاسفة . ص‎ )١( 
2 ١۷ التجاة : تفس الصفحة » والمعارج ص‎ )۳( 

)6( المعارج ص ٠۹‏ (ه) النجاة » نفس الصقحة . 

٠١١ ۱۹٤ الغزالی : معیار العم ص‎ )٩( 

(۷) المعيار» نفس الصفمحة  .‏ (ه) الغزالى : معراج السالكن ص ٠١‏ 
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ويبدو لنا أن الغزالى يقول بشىء من التطابق بن التصنيف الأرسطى 
لافس وبين التصنيف الأفلاطونى . ويتضح ذلك من إشاراته الختلفة فى ' 
الإحياء إلى أن أول ما مخلتى عند الطفل هو الشهوة الى يشارك فما النبات 
والحيوان تم نخلق له القوة الغضبية الى يشارك فما الحيوان فقط › 
وأحراً تخلق له الافس العاقلة . [ 

ویکون التطابق على أساس مقابلة الشهوانية مع النباتية » والغضبيه مم ٠‏ 
الحيوانية والعاقلة مع النفس الإنسانية . 

# % # 
النفس الانسانية 

حبن يتحدث الغرالى عن النفس الإنسانية فإنه يستعمل للدلالةعاما لفاطاً 
أربعة وهى : النفس > والقلب » والروح ٠‏ والعقل . 

وهذا ما يدعونا إلى أذإ نعرض بشكل موجز هذه الألفاظ وسترى 
هل كان يستعملها عى واحد أو معان عتلفة . 

وسفستعرض هذه الألفاظ على الحو التالى : 

- أولا- فى القرآن الكرم . 

ثانياً ‏ ى اللخة العربية . 

ااا - عند آهل الحديث والأثر . 

رابعاً ‏ عند الفلاسفة والصوفية . 

خحامساً ‏ عند الغزالى . 

الألفاظ الأربعة فى القرآن الكرمم : 

لقد وردت هذه الألفاظ ما عدا لفظ العقل ف القرآن الكرم . وسار تب 
الحديث عن كل منها على أساس مدى شموله لفهوم الإنسان بصورة عامة› 
أو تخصصه بجوانب معينة منه. وعلى هذا الأساس يكون الحديثعن النفس 
فى البداية › لابا أو سع استعالا من تلف هذه الألفاظ إذ غالبا ماتدل 
على كيان الإنسان ككائن حى » ثم يأتى لفظ القلب الذى يستعمل للدلالة 


of 


على العنصر الواعى والعاطنى فيه » ما الروح فإنما غالبا ماتمثل حقيةة حردة 
ذات أصل إلى تتصل بالإنسان على نحو حاص ٠‏ أما فعل العقل فيطلق نى 
القرآن للدلالة على الفهم والتفكر . 


: النفس(ا)‎ )١( 

وقد وردت على صور متعددة من الإفراد والتئنية › والحمع »› 
والإضافة . وهی تدل أ کثر ما تدل على الإنسان ککائن حى » ذى أصل 
واحد › یتکاٹر ویکسب ویشہی ویغضب ؛ م مجازی عن عله أحرآً . 
كنا وردت أحياناً للدلالة على طوية الإنسان وجوهره ؛ أو للدلالة على 
عن آی شىء . حى الذات الإهية . 


ومن الأمثلة على استع اها للدلالة على الإنسان :« واتقوا يوم لا تجزى 
تفس عن نفس شيا » (البقرة ٤۸‏ ) ر لاتكاف نفس إلا وسعها» 
( البقرة ۲۳۳ ) رأنه من قتل نفساً بغر نفس أوضاد فى الأرض فكأنا 
قل الناس جميعاً » ( الائدة (FY:‏ ر قوا آفسکم وآهلیکم نارآ » 
( التحرم ١‏ ) , والمطلقات ياربصن بأنفسن ثلاثة قروء» ( البقرة:۲۲۸ ) 
و ولقد راودته عن نفسه فاستعصم » ( يوسف ۳۲ ) ر وفېا ما تشېیه 
الأنفس وتلذ الأعين» ( الزخرف )۷١‏ . 

وقداستعمل تكلمة النفس أثناءدلا لما على‌الإسان‌لتشر إلى آشخاص بالذات 
کالاًنبیاء» مثل : «رفلعلك باخع نفسك( ی الرسول) على آثارهم» (الکهف) 
« کل الطعام کان حلا لبی إسرائيل إلا ما حرم إسرائيل عل فسه ) 
(آل تمران ٩۳‏ ) « هی راودتی عن نفسی » (یوسف ۲١‏ ) . 

کا آنا وردت للدلالة على الذات الإية ؛ مثل قوله تعالی « ومحذ رکم 
الله نفسه» والله رؤوف بالعاد » ( آل عمران ۳١‏ ) ر واصطفيتك لنفسی» 


)١(‏ وردت كلمة اللفس ف القرآن فى ۳۹۷ موضعاً . ولم تعرض دائرة المعارف 
الإسلامية إلا لبعض معان النفس .827 .ص ,2 Ency. of Islam: vol. 3, par.‏ 
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( طه ٤۱‏ ) «تعلم مافی نفسی ولا آعم ما ف نفسلك » (الائدة ١١١‏ ) 
, کب ریکم عل قه رجت ه راان 4( . 
ومن الأمثلة على استعاها لجشارة إلى ضمر الإنسان وطويته الآيات 
التالية :ہ ربک آعلم ما ئی نفوسکیء إن تکونوا صالین » ( الإتراءه۲) 
” إذالته لا یغار ما بقوم حتی یغر وا ما بأنفسیم »الرعد(۱۱) و ولقد خرلقنا 
الإنسان ونعلم ما توسوس به نفسه » (سورة ق ۱٩‏ ) . 
کیا پراد ہا أحياناً الدلالة على أصل واحد للبشر كقوله تعالى : «ياأما 
الناس اتقوا ربكم الذى خاقكي من نفس واحدة» ( النساء ١‏ ) ر هو الذى 
خلقم من نفس واحدة » ر( الأعراف 1۸4 ) . 
ولقد وردت هذه الكلمة للالالة على النفس كأمر حاص فى الإنسان» 
قد یکون جوهراً قانماً بذاته ؛ وقد یکون جرد تعر عازی ءن حققة 
الإإنسان وماهيته » وذلك مثل : ا 
» لاقم بيوم القيامة . ولاقم بالنفس اللوامة » ر القيامة٠٠٠)‏ 
« وما أبرىء نفسى »إن النفس لأمارة بالسوء» (يرسف ۳ه) ر يا أا 
النفس المطمئنة . ارجعى إلى ربك راضية مرضية» ( الجر )۲۸١۲۷‏ و وأما 
من خاف مقام ربه ونهى النفس عن الهوى » ر النازعات ٤١‏ ) . 
وهكذا فإن النفش ف القرآن تدل على الذات عجموعها » مشبرة إلى 
عتصر الدوافع والنشاط الحيوى ؛ أ كر من دلالبا على الى الواعى أو 
المفكر فيه فهى لفظ عام يشمل الإنسان كله ولا يختص بالدلالة على 
التفکر أو الفهم . 
(ب) القلب )١(‏ : 
أما لفظ القلب فقد كان وروده فى القرآن أقل من ورود لفظالنفس»› 
)١(‏ ورد لفظ القلب ف القرآن فى ٠٤١‏ موضعا » انظر هذا الموضوع نيكلسون: 
الصوفية ق الاسلام »> ص ۷١‏ و : 
A. I. Othman : the Concept of man in Islam p. 81.‏ 
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ويظهر أن أ كار معانية تدور حول المعى الوجدانى والعقلى فى الإنسان › 
ولذلاك يبدو أساس الفطرة السليمة > والعواطف الختلفة - سواء منها الى 
تقوم على عنصر الب أو عنصر الكراهية_-وعحل المداية والإيعان والعلوم 
والمعارف والإرادة والضبط . . 
أما أنه حل الفطرة السليمة فلقوله تعالى : «إلا من قى الله بقلب‌سام؛ 
( الشعراء ۸۹) . 
وما دلالته على الاعتبار والفهم والمداية فللآيات التالية : « إن فى ذلك 
لذکری لمن کان له قاب أو آلقى السمع وهو شهيد » (سورةق ۳۷ )رومز 
يؤمن بالله مد قابه » ( التغاين ١١‏ ) « لا محزناك اللين سارعرن ف 
الكفر من الذين قالرا آم بأفواههم ولم تؤمن قارم ا لائدة )٤١‏ « ولکن 
لله حبب إليكي الإعان وزينه فى قلوبكي » ( الحجرات ۷) « إلا من 
أكره وقلبه مطمثن بالإعان » ر النحل ٠ ) ٠١١‏ 
ولكن القاب ليس دابا محل الحداية والإبمان › فقد يشر إلى الإثم . 
والمعصية : كقوله تعالى ر کذلك نشلکه فی قلوب الحرمين » ( الحجر۱۲) 
« ولا تكتموا الشهادة »ومن يكدمها فإنه آم قلبه » ( الإقرة ۲۸۲) . 
ek‏ 
أما دلالة القلب على العواطف الختلغة فيدل على ذلك الآيات التالية : 
« وجعلنا فى قلوب الذين اتبعوه رأفة ورحمة»( الحدید ۲۷ ) وليجعل 
الله ذلا حسرة فی قلرہم » ( آل عمران )٠٥١٩‏ ر سنلقی‌فی قلوب الذين 
کفروا الرعب » ( آل عران ٠١۱‏ ) رم قست قلوبکم من بعد ذلك » 
( البقرة )۷٤‏ . 
وییدو لنا من هذا کله ن مع القلب فی القرآن أ کر تخصصا من 
معنى النفس فهو لا يدل على الدوافع ال يزية أو العنصر الحيوى › وإعا 
يقتصر على الجزء الواعى منه . 
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(ج ) الروح(۱) : 

ومع أن القرآن لم يكرر لفظ الروح إلا قليلا إلا أن استعاله. كان 
أ كر تنوعاً . 

فقد وردت هذه الكلمة' عا يفيد إفاضة الحياةمن الله على الإنسان «فإذا 
سویته ونفخت فيه من روحی فقعوا له ساجدین » ( الحجر ۲۹ ) وم 
سواه ونفخ فيه من روحه » ( السجدة١)‏ . 

والروح هنا مضافة إلى الله دانما . 

واستحملت كلمة الروح نى معى مشابه لامعنى الأول وإن كان أكر 
[خصيصاً منهو ذلك ف الدلالةعلىخلق عيسى عليه السلام , فأرسلنا إلا روحنا 
فتمٹل لھا بشراً سویآً؛ ( مرم ۱۷ ) « والی أحصنت فرجها فنفخنا فا 
من روحنا » (الانبیاء ٩۱‏ ) . 

كما استعملت هذه الكلمة نى الدلالة على القرآن , وكذلك أوحينا إليك 
روحاً من أمرنا » ( الشوری ٠۲‏ ) . 

ووردت تى الدلالة على الوحى وال ملك الذى ييز به: يلقى الروّح من 
مره على من یشاء من عباده لینذر يوم التلاق »( غافر : ٠١‏ ) , قل نزله 
روح القدس من ربك باحق » ( اللحل )٠٠١‏ ر نزل به الروح الأمن . 
على قابات » ر الشعراء ۱۹۳ ۰ )۱۹٤‏ . 

وف كل هذه العاف انى إشار إلا القرآن لا نلاحظ ورود هذه 
الكامة للدلالة على البدن وحده ولا على البدن مع الروح إععنى الإنسان 
وفعالیته ونشاطه کا هو الآمر بالنسبة لانفس ما يدل على تيز الروح عن 
النفس ف لغة القرآن . 


: رجح أيضاً إلى‎ ٤ فقط‎ ًاعضو٠‎ ۲١ ورد لفظ الروح فی‎ )۱( 
F. Jadre: La notion de la Certitude pp. 27, 225, 182. 
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رد ) العقل (ا) : 

آما لفظ العقل كصدر فلم يرد فى القرآن إطلاقاً » وإعا لكن ورد 
فعل العقل بمختلف اشتقاقاته : وكلها تدل على عنصر التفكر فى الإنسان 
ومثال ذلك : 

و يسمعون کلام الله م حر فونه من بعد ماعقلوه » (البقرة )۷١‏ 
, مرون الناس بالبر وتنسون أنفسكم ونم تتلون الكتاب » أفلا تعقلون » 
(البقرة ٤٤‏ ) ر إن شر الدواب عند الله العم البکم الذبين لا بعقلون » 
( الأنفال ۲۲ ). , وقالوا او كنا نسمع أو نعقل ما كنا ف أصحاب السعر » 
راللك )٠١‏ . 

X# ¢ % 

الألفاظ الأربعة فى معاجم اللغة العربية : 

ما فى اللغة العربية › فقد ذ كرت النفس ف‌القواميس معنى عين الى ء 
وحقيقته(۲) وقال السيد ار تض : نفس الإنسان وغيرهمن‌الحيوان هى الى 
إذا فقدها حرج عن كونه حيآً(٣)‏ . أما الروح فقد أورد علاء اللغة بالنسية 
ها نفس العانى‌التى أوردها القرآن وقالوا إنها ما به حياة الأنفس(٤).‏ ومعنى 
الروح والتقس عندهم واحد على الأغاب . 

أما القلب فانه عض الشىء وحقيقته » ورجل قلب يعى حول(ه)ولفظ 
العقل يدل عندهم على العم بصفات الأشياء وفهمها ‏ وعقل الشىء أمسكه › 
وعقل البعير شده إلى ذراعه(ا) . 

% % % 


)١(‏ ورد فعل العقل ئی القرآن نی ٤4‏ موضعا 

(۲) الفبر وزآبادی : القاموس الحیط ۲ ٠٠٠:‏ 

(۳) المرتضی : الأمالى ۲ : “ 

۲۸۹ : ۴۰ القاموس الحیط › ۱ : ۲۲۲ ولسان العرب‎ )٤( 

(ه) القامو س الحيط » )١( ۱۹۸ : ١‏ المرجع السابق » ٤‏ : 1۸ . 
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الألفاظ الأربعة عند أهل الديث والأثر : 

احتلف أهل الأثر حول النفس والروح خاصة . 

فقال جمهورهم إن مسماها واحد(ا) وردوا هذا القرل إلى حديث 
أي هريرة» عن الى صلى الله عليه وسل « إن المؤمن يبزل به الموتويعاين 
ما یعاین يود لو حرجت نفسه والله تعالى حب لقاءه . وإن المؤمن تصعد 
روحه إلى السماء فتأتيه أرواح المؤمنين فيستخبرونه عن معارفه من أهل 
الدنيا ۲(۰) . 

وسميت الروح عند هؤلاء روحاً لأن بها حياة البدن : كا ميت الافس 
روحا لحلول الحياة ما "١‏ وسميت نفساً إما من الشىء النفيس لنفاستها > وإما 
٠ن‏ نفس الثىء(٠)‏ 

وقال بعض آهل الحديث والأثر : ااروح غير اانغس . قال مقاتل 

ابن سلمان : لاإنسان حياة وروح ونفس » فإذا نام حرجت نفسه الى بها 

يعقل الأشياء » ولم تفارق الجحسد ۰ بل تخرج کحبل «متد له شعاع » فیری 
ارژيا بالنفس الى خرجت منه وتبتى الياة والروح فى الجسد » قبه يتقلب 
ويتنفس » فإذا حرك رجعت إليه أسرع من طرفة عين ٠‏ فإذا أراد اله أن 
ميته ف المنام أمسلك تلك النفس الى خرجت . 

وقالت طائفة أن قوام النةس بالروح » والنفس صو رةالعبد وها عختلفان(؛) 

وو د فى العقل بعض الأحاديث همها حديث» آول ما خلقى الله العقل » 
فقال له : فيل فأقيل تم قال له أدبر فأدبر ثم قال الله عز وجل : وعزتی 
وجلالى ما حلقت أكرم على منك بك آخذ وباك أعطی وبا أثيب(ه) . 


(۱)ابن الق : الروح ص٤‏ ۳۲ ٠ابن‏ حزم : الفصل الال واانحله ٦:‏ :ومابعدهاء 

(۲) جلة متبر الإسلام عدد ٩‏ . مقال للد كتور مصطنى حلمى بعنوان : التصوف 
علي التفس الإنسانية . 

+ المرجع السابق ۳۲۸ . (ه) الإحياء . الحاد الأول كتاب العقل‎ )٤( 


۹ 


وقد كان هذا الحديث آثره الكبير على الصوفية وعلى من اقتبس نظرية 
الصدور عن الیو نانیین کا-سرى . 

من استعراضنا لمعانى هذه الألفاظ ى القرآن والحديث والاغة › يبدو 
لتا أنه ليس هنالك ما يؤكد النظريات الختلفة الى قامت حول هذه الألفاظ 
عند فلاسفة الإسلام وصوفيتهم كا سترى أثناء حديثنا عن طبيعة النفس . 

% %# X* 

الألفاظ الأربعة عند الصوفة والفلاسفة : 

أما الصوفيةم فم عيزون نييآ واضحاً بين هذه الألفاظ . 

فالفس عند مم شر حض وهى محل الأحلاقا مذمومة » وموضم نظر الحلق . 

أما الروح فهى ميدأ الحياة وعل الأخلاق الحمودة ء وهى لطيفة نقية 
متحررة منساطان النفس يعزو إلا الصوفية حع مظاهر الإنسان الروحية› 
وهی من أمر الله لا يدرك کنہھا ء کا أا محل الحبة . 

ويرون تى القلب عل المعرفة ومركزها ووسيلة من وسائل الإدراك › 
ولا يدرك القلب إلا حين يكون صافياً من شواثب الحس . وعداومة الذكر 
تشرق فيه العلوم اللدنية . فهو إذن عل المعارف وموضع نظر الحالق . 

أما المقل عندمم فيستعمل للدلالة على العلم الى يأقى بواسطة الحواس 
عن طريق الاعتبار » وهو أقل مرتبة من القلب(١)‏ . 

وسيب هذا العييز فی نظرمم أن النفس إنسانية والروح إية › وإنما 
يتصارعان على استحواذ القلب . فتارة تملكه دواعى الروح > وتارة تسيطر 
عله شہوات النفس (۲) . 


)١(‏ الرسالة القشرية ص ١ ٥۷‏ د . أو الوفا التفتازالى » دراسات بى الفلسفة 
الإسلامية ۱6-۹ رياضة النفس : ااحکم الرمذى ص٥٠٠‏ نيكاسون : الصو فية 
ف الإ سلام ص ۷١‏ ؛ محطوط ابن تومرت بدار الكتب المصرية ص ٠٦‏ . 

(۲) الزییدی : الاحاف ۲٠:۷۲‏ » عوارف المعارف : للسہروردی : ۳٣١‏ . 
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أما الفلاسفة : فقد استعملوا هذه الألفاظ عى واحد » كا استعملوها 
معان مختلفة . 

ذكرها بعض الفلاسفة اليونان على آنا معبى واحد «النفس والروح» 
كا فعل أفلاطون .تى خلود النفس . وميز بعضمم بين الألفاظ الأربعة على 
أساس مرتبة كل مما فى نظرية صدور الموجودات عن العقل . والعقل 
على ذلك أولما وأشرفها . لأن جوهر العقل المطلق هو الله + يليه الروح 
وهو أقرب إلى عنصر النور » تم النفس وهى أقرب إلى عنصر المواء 
والراب(ا) . 

وحذا فلاسفة الإسلام حذو فلاسفة اليونان نى هذا الصدد 
فاستعملوا النفس الناطقة مرادفة للروح . كا اعتبروا التفس قبل اتصاطا 
بالبدن روحأً(۲) وبعد اتصاما به نفساً ‏ ولم يستعملوا لفظ القلب كثيرآً . 
والعقل عندهم قوة من قوى النفس الناطقة الى تتشعب إلى عقل على وعقل 
نظری . 

X# 3% 

الألفاط الأربعة عند الغرالى : 

وقد شار الغزالى إلى اخحتلاف آراء الباحثين حول هذه الكلات . ثم 
سلكت مسلکاً جدیدا نی العییز بیہا : إذ لاحظ بی كل مہا معنيين : أحدها 
مادی »› والاحر روحی . وسنعرض بإتجاز لكل لفظ من هذه الألفاظ > 
وطريقة دراسة الغزالى له . 

النفس : 

يطلتق لفظ النفس للدلالة به على معنيين : معى خاص ومعى عام . 

يراد بالنفش فى المعى العام الجوهر القام ى الإنسان من حيث هو 
حقيقته . هذا الجوهر الذى يسميه الحكاء النفس الناطقة › والقرآن النفس 


. ٠هةيناسنإلاىوقلا ابن سينا: رسالة فى‎ )۲( ۳٠١ العقاد: الإنسان ف القرآن‎ )١( 
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المطمئنه والروح الأمرى » والصوفية القلب › واللحلاف بين هذه الكلات على 
حد تعبير الغزالى نى الأسامى والمعنى واحد لاخلاف فية « والقلب والروح 
والمطمئنة كلها أسامى النفس الناطقة » والنفس الناطقة هى الحوهر الى 
الفعال المدرك وحيما نقولالر وح المطلق أو القلب فإنما نعى به هذا الجوهر )١(»‏ 
« وهى الإنسان بالحقيقة وعحل المعقولات والتفكير والعييز والرؤية »(۲) . 
» وهی نفس الانسان وذاتەولكا توصف بأو صاف عتلفة محسب اختلاف 
أحواطما فتكون لوامة أو أمارة أو مطمثنة ۳(۲) . 
والتفس بہذا المعنی هی ما يشير اليه كل واحد بقوله آنا(؟) . 
ولا يراد بالتفس نى المحنى الحاص المفهوم الصوف ال لامع لقوة الغضب 
والشموة فى الإنسان » فهى على ذالك أصل الصفات المذمومة ولايد من 
مجاهدتها وكسرها(ه) .وإلما الإشارة بقوله عليه السلامه أعدى عدو كنفسك 
الى بین جنبیك )٦(»‏ . وھی الروح الحیوانی (۷)والشارع اشاز بہذا اللفظ 
إلى القوة الشموانيةو الغضبية بنهما ينبعان عن القلب الو اقف بين ال حنبين (۸). 
ولا شك أنه ما يذ كر للغزالى »> هذا الغييز بين معني النفس لأنة يمع 
فما بين الصفات المعلولة ى الإنسان » وبين النفس كجوهر للمعقولات 
مصدره عانم الملكوت والأمر(۹) 
والغزالى حين يطلق لفظ "فس فإعا يقصد النفس بالمعى العام لاالنفس 
”سرئولة عن الاحمالات السيخر :. الإنسان وقد أشار إلى ذلك فى الإحياء › 


- الغزالى : الرسالة اللدنية ص۷‎ )١( 
: ٤ : ۳ نفس المرجح والصفحة . (۳) الإحیاء ء‎ )۲( 
: و‎ ٠٠۳ ء وكيمياء السعادة‎ ۲٠١ : ۷ الزبيدى : الاتحاف‎ )٤( 
F. Jadre : Op. Cit., pp. 465, °6, 164. 
قارن تعریف القشری ف الرس ا ہ ٢ہ ء‎ )٥( 
> ذکر البہی هذا الحدیث وقاا م , ضاع‎ )١( 
. الرسالة اللدانية » نفس الصفحة . (۸) اس "در جح‎ )۷( 
د. مود قامم :فى الىفس والعقل ص۹۷‎ ( 
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وق معارج القدس ص ١١‏ » وف الرسالة اللذنية ص ۲۳ » وى ميزان 
العمل ص ۲۳ . 

إلا أنه كثيرا ما يقصد بہذه الكلمة النفش بال معى الثاني وخاصة عندما 
يكون موضوع البحث متعلقا بالصوفية(۱) . وعند ذلك تكون خواطر 
النفس محتلفة عن حواطر القلب وتكون النفس مركب القلب (الكيمياء )٠١٠۸‏ 
ھا یکون لکل مہما حظه ووظیفته ( الإحیاء ۱ : ۲۸۸) . 

القلب : 

ويستعمل الغزالى لفظ القلب نى الدلالة على معنيين أيضاً : 

أومما - القلب ععى اللحمالصنوبرى الشكل و المودع فى جوف الإنسان 
من جانب اليسار وقد عرف ذلك بالتشريح » وهو مركب الدم الأسود »> 
ومنبعالبخار الذی هو مركب الروح الحیوانی . وھکذا یکون لمع المحیوان 
ولیس خاصاً بالإنسان وهو الذى يفى حيع الحواس بسببه )۲(٠‏ . 

ثانهما - القلب بمعى الروح الإنسانى المتحمل لأمانة الله > المعجل 
با معرفة » المركوز فيه العلل بالفطرة » الناطق بالتوحيد بقوله ١‏ بى » وهو 
أصل الآدى › واية الكائا ١٠م‏ المعاد قال الله تعالى « قل الروح 
من آمر رلى» . رالارعء: دف 

والغرالى ب ٠٠٠ر‏ هذا اللفظ مرد س ف أكار منموضع ف كتبه . 
ولكنه يميل. : كدرء :؟حيرة إلى اتتعال ب كا يستعمله الصوفية أىمتميزاً 
عن ا س وعد ذلك یکون القلب علا :اث الميتافيزيقية ار يصْل إلا 
الإا س ان حجن بتحرر من سلطان البدن وا ۰ 


A. I. : Othman : ik, BP. 85. (1 
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الروح : 

ویطلق عند الغزالی مع النفس والقلب ؛ ما یدل على آنه یرید ہہ 
معى واحداً » ولکنه کعادته يزيد ى توضيح هذه الفكرة وتفصيلها فيطلق 
لفظ الروح جعنيين أيضاً . 

١-العنى‏ الأول : القوة المحيوانية أو الروح الحيوانى وهو الجسم 
اللطيف الذى ينبح من تجويف القلب الجسمانى » وينتشر بواسطة العروق 
الضوارب إلى سائر أجزاء البدن وهو الذى يفيض الحياة والحس والحركة 
والبصر والش على أعضاء الجسم كا يفيض النور من السراج على البيت . 
وماهيته بار اطيف أنضجته حرارة القلب وحقيقته اللحرارة الغريرية(١)‏ . 
المبعثة ى الأعصاب والعضلات (۲) . 

وهذا الروح على ماهو واضح مقابل الروح الحیوانى الذى قال به 
فلاسفه ألرواق(۳) . 

۲ المعى الثافى : الروح بعنى النفس الناطقة » أو الاطيفة العالمة المدركة 
من الإنسان وهو أحد معائىی القلب؛ وهو الذى أراده الله بقوله « قل الروح 
من آمر رى )٤(»‏ . ويمطى الغزالى الروح بهذا المحى كل صفات النفس 
الناطقة » ولذلك يصفه بأنه ليس بحسم ولا عرض » بل هو جوغر ثابت 
دام لا يقبل الفساد ولا يضمحل ولا يفى ولا يموت بل يفارق البدن وينتظر 
العودة إليه ويتولد منه صلاح البدن وفساده . 

ثم إن الروح الحيوانى وجميع القوى الأخرى من جنود هذا الروح » 
وهو غريب تى اليدن لأئثه من أمر الله(ه) . وهو بهذا الى جزء من 
القدرة الإهية . 


(۱) الإحیاء ۳ : ۲ (۲) معراج السالكين ٠١١‏ 


: الأربعان ی أصول الدين ۳۲۲ و‎ (™ 
A. J. Wensinck : La pensée de Ghazzali p. 88. 


YE ماج العار فين‎ )٥( 4 » ۳ » الإحیاء‎ )٤( 
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قد استعمل الغز الى هذا الروح مرادفاً النفس ف أكثر كتبه القدعة مها 
أو التأحرة ملل الإحياء ٤۸۷: ٤ › ٠۲:۲‏ » والرسالة اللدنية ٠۲۴‏ والروضة 
۲ » والیزان ۲ ۲۳ » والاربعین ف أصول الدین ۲۲۱ » ۳۲۲ > 
وهذا يدلنا على أنه على الأغلب يقصد به التفس الناطقة كا يدلنا على أن 
الاحتلاف بين هذه الألفاظ ليس اختلافاً ى الطبيعة وإنما هو اختلاف فى 
الوظيفة فقط . 

إلا آنه قد یعنی بالروح الافس اتصاطا بالجسد کا آنه قد یشیر ہا إلى 
النفس بالمعى الصوفى »أو إلى الروح فى نظرية صلبور الموجودات وفيفما(ا) 

العقل : 

ويشير الغزالى إلى معنيين له فى الإحياء : 

أحدهما :يراد به العلم بحقائتق الأمور فهو ذا المعى عبارة عن صفة 
العلم الذى عله القلب > ويقصد به عادة العقل » وقد يطلق هذا المحى ويراد 
به العقل على اعتبار أن العم هو أمرة العقل . 

وثانہما : يراد په المدرك للعلوم > » فیکون العقل ذا المعى هو القلب 
أعنى تلك اللطيفة وهو المقصود بقوله « أول ما خلت الله العقل » لأن العم 
عرض لا يتصور أن يكون أول لوق . والعقل على ذلك يوازى مفهوم 
النفس الناطقة أو القوة النظرية من النفس الإنسانية . وغالباً ما يستعمل 
لفظ العقل والتفس الناطقة كمترادفين إلا عندما يتكلم عن ترتيب العقل ف 
نظرية الصدور فإنة يستعمل اصطلاحات الأفلاطونية الحديثة(۲). أو حين 
يريد التخصيص على وظيفة العقل والإدراك فى التفس فإنه يأحذ معى أكثر 
ييز من المعى الأولب(٠)‏ . 


١ الإملاء عل هامش الإحياء‎ )١( 
AJ. Wensinck : Op. Cit, p. 62. ( 
٠١ . الكيمياء‎ )۳( 
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كا استعمل الغزالى لفظ العقل بمعى صوق › حين عله يقف أمام 
التفس منباً ومعاديً(ا) . 

طبيعة الصلة بين هذه الألفاظ عند الغزالى : 

لقد تبين لنا أن الغزالى إذا ميز بين هذه الألفاظ فما بيز بيا فى 
المرتبة والوظيفة وليس ف الطبيعة » لأا كلها اطيفة أمرية › ( إلا ما تعلق 
بنظرية الصدور كا أشرنا إلى ذلك ) وقد أشار إلى هذا المعى حين رد على 
من يتساءل عن أيه فى هذا الموضوع فقال : وقد رد على من قال إنك 
وحدت بيہما ف الإحياء ونت تفرق بيمما هنا . قلت نى هذه الإجابة : 
وهو شىء واحد لا يتناقض مع ماقلناه الآن » ومعى ذلك آن ا معنی يسمی 
بالروح تارة » وبالنفس تارة أخرى »> وبغير ذلك . تم لا یبعد أن یکون 
ها معى آنحر ينفرد بامم النفس فقط ولا يسمى روحاً ولا غير ذلك . 

وإذا أردنا التوفيق بين هذه الألفاظ على هذا الأساس نقول : إن كل 
لفظ ما يدل على اللطيفة ى ظرف معين كا يشير إلى طاقتبا وصلما بالجسد. 

فالقلب يشير إلى أعمق الأفكار وأبعدها غور فى طبيعة الإنسان وهو 
المسثول جاه الله وهو الذى يخاطب وعاسب وتبدو الشهوات غريبة عن 
هذا القلب وعلاقته بالقلب الإسانى علاقة معنوية لا مادية . 

أما الروح فإنما تدل أيضاً على هذه اللطيفة الإهية > وخا بالجسم تعلق 
بواسطة الروح الحيوانى » وهى المرجع الأعلى للمعرفة والمسثولة عن ومضات 
الرؤية والكشف عندما يتحرر الإنسان من كل شعور عسوس(۲) . 

والنفس مرتبطة بالتنفس وباللذات والشهوات الدنيوية وتكون على 
ثلاثة أحوال : مطمئنة أو لوامة أو أمارة . 

أا العقل فإنه يدل على نوع المعرفة وعلىالمستوى العقلى لتطور الإنسان(٣)‏ 


. «فنينسك » المرجع السابق‎ ٠١ مز ان العمل ص‎ )١( 
Othman : Op. Cit, p. 84. ( 
Othman : Op. Cit., p. 84. (™ 
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طبيعة الصلة بن المعى الروحى والادى لهذه الألفاظ : 

أما بشأن الصلة بين هذه العانى وبين ابكسد أو القلب المسدى فإنه يبدو 
لنا آن وراء كل لفظ من هذه الألفاظ فكرة أو علاقة مادية . 

فخلف القلب بالمحى الروحى يكن القلب المسانى » وخلف الروح 
یکون الروح الحيوای الذى ينبعث عن القلب الصمانى : وخلف النفس 
يوجد الحسد ومتطلباته » وخحلف العقل مجموعة العارف والمكتسبات . 

وهكذا فبيا تشير كل هذه التعريفات إلى معرفة وإدراك القدرة الربانية 
الى تعبر عنبا هذه الألفاظ فإن كلا مها له علاقة خحاصة بالجسد . وإذا 
معنا النظر قى هذه التعابير رأينا أن نالك درجات من الصلات أشدما 
تحموضاً تلك الصلة الواقعة بون اللطيفة معنى القلب كأداة للمعرفة › وتلك الى 
بينه وبين البخار المادى. فالقلب متعلتق بابسد والعقل واأشهوات والغضب. 

ê ¢ # 

إلا آنا حين نستعمل أى لفظ من هذه الألفاظ نى الرسالة فإغا نقصد 
به النفس الإنسانية عامة بغض النظر عن الاتلافات النى قد تقوم بين هذه 
الكلات(١)‏ . 


RHR 


پچ ب 
L.GM. Anawati : Introduction ã La thêéologie 0»‏ 
Musulimane, Paris, pp. 348 349.‏ 
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الفصل الثانى 


وجود النفس ٠١‏ 


هل النفس موجودة 


إن الحديث عن وجو دالنفس لا ينغصل عن‌الحديث ف طبيعما .وموقفنا 
من طبيعة النفس هو الذى مدد هذا الببحث » وكذلك العكس . 

وإذا كان بين الباحثين من لا يرى ف النفس غير ظاهرة الحياة والحركةء 
أو من يرى أا محموعة ظواهر تابعة للوجود المادى أو لوجود الدماع 
خاصة » فإن من الطبیعی آن لا يشغل بالحديث عن وجودها لأنه لا يعتقد 
بهذا الو جود أصلا . > 

غیر أن الغزالی لم یکن‌من بین هؤلاء . فقد کان من‌الذین يؤمنون بوجود 
التفس ويعتقدون نها جوهر روحى ومن طبيعة حاصة › ولذلك كان لابد 
له من أن يتكلم عن وجود هذا اوه والبرهنة على ذلك » وهو يتفق فى 
هذا الاتجاه مع أفلاطون وأفلوطين › وابن سينا » وكثيرين من فلاسفة 
اليونان والإسلام . 

ولثن كان هذا الجوهر لا يرى أو يدرك بالحس . فإن رؤية الثى ء 
ليست ضروربة داتعا للتثيت من وجوده لأن الأحوال اللازمة لاشى ء كايقول 
الغزالى إما ذاتية أو عرضية › والوجود من الأحوال اللازمة ذاتى » وكونه 
مرئیاً عرضی . فلم يستلع الوجود أنيثبت له ما يصحح وجوده . والثىء 
قد يستدل عليه بقضايا عقلية » أو بأثر مثبت للحس »› وقد علمنا من آثار 
التنس و -جودآنفستا ضرورة وعلمتا أن أجسامنا معى يز بدعلمابالضرورة» 
إذ يى الجسد ولا روح له حتى الشبر الرابع . م أن المرئى جب أن يكون 
من الراتى فى جهة » وعلى مسافة » وقابلا للألوان » إذ هى الصلة فى إظهار 
الممصرات » +النقس لا تقبل الألوانإذ اللون مركب ثم أن المرئى ى حيزء 
والنفس - آى القوة العقلية - لا حيز ها(١)‏ . 


(1) معراج السالکن ۲۸ - ۷۹ 
۷۹1 


وهكذا فالنفس أعز من أن تدرك بالحواس انعمس « لاما جوهرروحی 
يدرك بالعقل آو يستدل علما با ثار ها وأفعاما(۱) . 

ون کان تفسير وجود النفس مسألة عسيرة کا يقول هيو م(۲) إلا أن 
الغرالى ۷ بعی تسةه من إثبات هلا الوجو د منسجا مح الاتجاة الروحی 
الذى سلكه . 

ومیل الغزالی نی آحر حیاته إلى اعتبار وجود اانفس آمراً يتعلق 
بالعدث والشرع آکثر من علاقته بالبر هان العقلى › ویتفق ی هذا اارأی 
مع بعض معاصر به کالأصفهانی الذی یری أن وجود النفس ئی الإنسان أمر 
لا بحتاج إلى دليل لوضوح أمره حتى أن الحاحد والغافل على حل قعبيره 
يتنبه ها « بأا هى الى تحصل المياة والحركة . والحس والعلم والرآی 
والمییز»(۳) . 

وقد کان ابن ماجه من أصصاب هذا الرأى أيض] إذ أشار إلى أن وجود 
التفس آمر بدیہی لا محتاج إلى آن پبرهن علیه(٤)‏ . 

ويبدو هذا الاتجاه واضحا؛ عند الغزالى فی كتاب الإاحياء › لأنه عتبر 
الحديث عن وجود النفس من ميدان علي المكاشفة » إلا آنه لا تحرج ى 
التب التى يشير فما إلى هذا العام من التفصيل فى إثبات وجود النفس . 

وقد مال کشر ون من فلاسفة أوروبا إلى هذا الاتجاه . 

فاوك يرى أن معرفة النفس حدسية »وأنه لا يبرهن على وجودها ولا 
على طبيعتا . ولكن جهلنا بذلك لا بخولنا احق ى إنكارها(ه) 


() مزان العمل ۲۷ 

(۲) يوسف كرم : تاريخ الفلسفة العديثة ١۷١‏ 
(۴) الذريعة : للاصفهانی ص ۱۱ ٠١‏ 

۳۲ ابن ماجه : النفس ص‎ )٤( 

(ه) تاريخ الفلسفية الحديثة : ليوسف كرم ص١٠٤٠‏ 
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وإدراك النفس عند مالبر انش هو شعورا . ونحن نعلي وجودها أوضح 
من علمنا بوجود جسمنا والأجسام الحيطة بنا وإن كنا لا ندركها بذاتها 
ر إن ما لدی من شعور باطی ینیقی بان موجود . ونی آفکر وآرید 
وأتأم ٠‏ ( عن أحادیث ما بعد الطبيعة وكتاب الآحلاق سم ۱ فهہ 
ص ۱١‏ --۱۷) . 

وحين يتحدن الغزالى عن رجود اانقفس وعن إثبات هذا الوجود 
بالبراهين العقلية » فإنما ذلك لشعوره بأنه بخاطب جميع العقول . فهو بعتبر 
نفسه معلماً . ومجد نفسه بالتالى مدفوعا لاقيام بواجب التدليل على وجود 
النفس لمن يريد مثل هذه البراهين مع اعتقاده أن الموضوع من قضايا 
الحدس والإعان ١‏ وقضايا الحدس والإان ى نظره يقياية بالاسبة أن يعانيا 
رإن م تكن كذلك لمن هو غريب عہار(ا) . 

وقد استفاد الغزالى من براهين ابن سينا ونقل عا على نطاق واسع . 
م حذا حذوها الرازى وغيره من فلاسفة الإسلام . كا انتقلت هذه 
البراهين عنما إلى فلاسفةالعصر الوسبط والحديث ف أوروبا ‏ كالإكويى › 
ودیکارت . 


# # * 


(۱) معيار العلم > ص ۱١١‏ 


او 


البراهين على وجود النفس 

تتلخص براهين الغزالى على وجود النفس بالأدلة التالية : 

أولا ‏ الرهان الطبيعى : وهو يستند إلى فكرةالحياة والحركة بالإرادة 
فالأجسام كلها - كا يقول الغزالى - تشتر ك فى أن ها أبعادا ثلاثة متقاطعة »> 
ولكنہا تختلف فى الحركة والسكون » وهى لا تتحرك بذاما بل بمعنى وراء 
الجسمية هو التفس(ا) . 

وحن نشاهد أجساماً بحس وتتحرل بالإرادة . بل نشاهد أجسامآتتغذى 
وتولد الئل › ولیس ذلك بجسمینہا فینبغی آن یکون ها مبادیءأخری تصدر 
عنها هذه الأفعال » فكل مإ يكون ميدأ لصدور أفاعيل ليست على وتيرة 
واحدة فإننا نسمیه نضا › لگن تحرکھا لو کان لجل جسمیہا فینبغی أَنْ 
یکون کل جسم متحرکا لان اللقاتق لا ختلف وما يحب انوع بحب بیع 
ما يشاركه ف ذلك النوع وإن كان لعنى وراء الجسمية » فقد ثبت على المحملة 
مبدآ الفعل » فذاك اليد هو النفس (۲) . ٍ 

وهكذا يكون لكل من النفس الناتية الليوانية والإنسانية مبدأً وكل 
واحد من هذه المبادیءيسمى نفساً . 

والحركة المقصودة هنا هى الحركة الإرادية لا القسرية » لأن الحركة 
على نوعين قسرية وإرادية' » والحركتان لا تصدراك داعا عن ال » لأن 
الأولى تصدر عن عرك خحارجى ركه » أما الثانية فإما أن تكو نعل مقتضى 
الطبيعة كحركة سقوط جسم من أعلى إلى أسفل » أو ضد مقتضى االبيعة 
كحركة الإنسان والطاثر . 


(1) تيسر شيخ الأرض : الغرالى ص ٣ه‏ 
(۲) المعارج ص ٠۴١‏ 
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ويعتمد هذا البرهان على النقل الحرف تقريباً عن ابن سينا ف الشفاء 
والإشارات(١)‏ . 

وقد أشار مسكويه إلى مثل هذا البر هانفالأفعال عنده أيضاً ليست عسب 
المحسمية . ١‏ وهى لا تضطرد ف کل جس فعلم ن ذلك لأجل التفس »(۲) . 

ويقوم هذا البرهان ف الحقيقة على فكرة الحركة والإدراك الموجودة 
یکتاب النفس لارسطو(۳) حيث بيز بين الى وغير الى بال ركة و الإحساس 
وقد آشار إلى ذلك ی کتاب الطبيعة حين قسم الحركة إلى أقسام عدة . 

ثانياً - الر هان السيكولوجى العقلى : وعا أن الإدراك أمر امتازت به 
الكائنات انرك | > فلابد ما من قوى زائدة لتقوم بأدائه ‏ فا- حيو انبالإضافة 
إلى كونه يتحرك بشى ء غير جسميته » فإنه يدرك بغير جسميته أيضاً ٠‏ ذلك 
لن ال مزاج اقم بين أضداد متلفة متنازعة » فكان لابد من قوة 
تجبر ها على الالتئام فأصل القوى الحركة » والمدركة » والحافظة للمزاج » 
شىء آنحر لك آن تسمیه نفساً . 

والشوة والغخضب والانفعال « كالضحك والتعجب » وهى ظواهر 
نفسية تلى الإدراك » تدل على أنه لابد من مبدأً لمذه الأقعال بالإضافة إلى 
الحسمية والنفس النباتية الحيوانية . 

ويتفق الغزالى ى هذا البر هان مع ابن سينا فى الإشارات والشفاء وق 
رسالة القوى التفسانية(٤)‏ . 

الا -- برهان الأستمرار : وخلاصته أن الاسد عرضة للتغير والتبدل 


)١(‏ ابن سيا : الإشارات النمط الثالث من الهج العاشرء والشفاء الفن السادس 
من الطبيعياث › وال م ااتحل : للشہرستای ۳ : ٠٦‏ 

(۲) مسكويه : مصور اللذات والالام مجامعة القاهرة ص ٠5‏ 

(۳) کتاب النفس» لارسطو ص ۷۹ 

() الإشارات : لابن سينا الط الثالث من الهج العاشر ٠‏ الشفاء » نفس المكان» 
رسالة ى القوى التفسانية :مقیتق د . الفندی ۴۱-۲۰ + 


والزيادة والنقصان . أما النفس فباقيةعلى حاطا لأنها بسيطة › ويشرح الغزالى 
ذلك « بأنك إذا تأملت نفسك وبدنك . فإنلك تعلم أن نفسك منذ كنت )م 
تتبدل ومعلوم أن البدن وصقات البدن كلها تتبدل .إذ لو لم حصل ذلك لكان 
لا يتغذى » لأن واجب التغذى أن عل بالبدنبدل ما تحللمنه . فإذننفسك 
لیس من البدن وصفاته ی شی )۱(٩۶‏ ۔ 

وقد قال ابن سینا بہذا البرهان قبل الغزالى » وذكره ى آكر من 
موضع . يقول ى رسالة النفس الناطقة مثلا(۲) ر تأمل يها العاقل فى نك 
اليوم نى نفسلك هو الذى كان موجودآجميع عمرك»ء حى إنلك تتذ كر كثيراً 
من أحوالك فأآنت إذن ثابت مستمر » ولا شك فى ذلك »› وبدنك وأجزاؤه 
ليس ثابتاً مستمراً » بل هو أبداً فى التحلل والانتقاص . . . فذاتلك مغايرة 
هذا البدن وأجزائه الظاهرة والباطنة» . 

ولعل الغزالى ومن سبقه يريدون من هذا المغال الإشارة إلى أن حاضرنا 
حمل فی طیاته ماضینا » ویعد مستقبلنا » وهذا ما قاله يض ولم جيمس 
عندما حدث عن صعوبة وجود حالة نفسية مقصورة على الحاضر فقط(٣).‏ 
ولذلك يبدو تيار الفكر فى حركة متصلة مضطردة مستمرة لا انقسام فيه 
ولا اتقضاء وذلك جلاف حركات الس . 

ويقارب هذا القول إشارة برغسون إلى أن , اللياة النفسية قطعةم و سبقية 
متواصلة ومنسجمة )(٠‏ 

رابعا - النفس محل المعقولات : وبا أن المعقولات ليست أجساما ء 
فإن علھا لا یکون جساء ونما هو شىء يضاف الى الجسم . یقول الغزالی : 
و إننا جد فى الإسان جحميع ما فى النبات والميوان من المعاى » ونجده رتميز 
بإدراك الأشياء الحارجة عن الحس »مثل أن الكل أعظ من ابلزء » فيدرك 


(۱) المعارج ص ۳٣۳‏ 

(۲) رسالة ف القوى النفسانية ۷ ٩‏ 

W. James : Principles of Psy. V. I, P.206. (9 
Bergson : Evaluation Créatrice, P. 3 (6) 


۷ 


الجزثيات بالحواس الحمس ء ويدرك الكليات بالمشاعر العقلية : . . فلا 
الإدراك الكلى ينكر ؛ ولا المدرك لذلك مجحد » ولا الميوان غير الإنسان 
يدرك الكلى حت يقوم به الكلى » فينقسم بأقسام الجسم » إذ الكل له 
وحدة خاصة من حیث هو کل لا ينقسم البنة . فلا يكون للإنسان المطلق 
الكلى نصف وثلث وربع › فقابل الصورة الكلية جوهر لا جس » ولا 
عرض ف جسم » ولا وضع له » ولا ین له بل وجوده عقلل حص من کل 
شىء عند المحس » وآظهر من کل شىء لاعقل ءفثبت بہذا وجود النفس > 
وثبت على الإعملة أنه جوهر ۾ )١(‏ . 

وقد قال ابن سینا بهذا البرهان قبل الغزالى (۲) » كا أشار إليه 
مسکویه بقوله : فقوة الفکر لیست بحسب أجسامتا بل بحسب شیء يسمی 
بالتفس الناطقة )٣(‏ . 

ولو أضفنا هذا البر هان إلى البر هان السيكو لو جى والعقلى . لوجدنا أا 
م البرامين على وجود النفس » واعتبار هذا الوجود لازماً من لوازم 
الفكر » وأن الفكر ليس من لوازم الجسم بل من مبدأًآخر . 

يضاف إلى ذلك إدرا كنا لامجردات ؛ فإنه يدل على أن البداً المدرك 

خامساً - برهان الرجل الطائر : وقد أخذه الغزالى عن ابن سينا كا 
هو )٤(‏ وذلك بعد أن شار إلى أن هذا البر هان دليل عقلى » يصلح لأهل 
الفطانة ومن فيه لطف الفهم والإصابة . 

وملخصه : أن الإنسان إذا تجرد فی تفكيره عن كلشى ء من‌الحسوسات 
والمعقولات » فلا بمكنه أن بتجرد عن تفکیره فی آنه موجود »› وأنه 


(۱) معارج القدس ص ١۳‏ 

(۲) ابن سينا : ف معرفة التفس الناطقة ص 4 ء› الشفاء !مرجع السايق . 
(۳) مسكويه : مصور اللذات والالام ص ٠١‏ 

۲۲ معارج القدس ص‎ )٤( 
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يستطیع أن يفكر . ويشرح الغزالى ذلك بقوله : , إذاكنت يجا مطرحاً 
عتك الآ فات مجنا عنك صدمات الموى وغيرها من الطوارق وال فات ٠‏ ' 
فلا تتلامس أعضاۋك ولا تهاس أجزاۇك > وکنت ئی ھواء طلق ‏ آی 
معتدل - فی هذه الحالة أنت لا تغفل عن إنيتلك وحقيقتك بل وف 
انوم أيضاً . 

فكل من له فطانة ولطف وكياسة يعم أنه جوهر » وآنه جرد عن 
امادة وعلائقها » وآنه لا تعزب ذاته عن ذاته › لأن معنى التعقل حصول 
ماهية مجردة العاقل » وذاته مجردة لذاته » فلا بحتاج إلى تجريد وتقشير ٠‏ 
ولیس ههنا ماهية ثم معقولية »بل ماهیته معقولیته › ومعقولیته ماهیته»(۱). 

ويدلل‌الغزالى على صصة هذا الرهاان بقولهم لو م يكن المدرك والمشعور 
به هو حقيقتك « آی نفسلٿ » بل یکون هو البدن وعوارضه › فکان لا 
لو إما أذيكون المشعور به حلة بدنلك » أو بعضه .وبطل أن تكو نا لعملة» 
لأن الإنسان نى الفرض الم كور قد يكون غافلا عن حملة البدن وهو مدرك 
نفسه . وإن کان بعضاً منه » فلا لو إما أن يكون ظاهراً أو باطناً > فإِن 
كان ظاهرآ فهو مدرك باحس والنفس غير مدركة باحس ء كيف وحن 
فى الفرض المد كور قد أغفلنا الحراس عن أفعالنا وفرضنا أن الأعضاء لا 
تیاس . وإنكانت النفس والذات عضواً باطناً من قلب أو دماع فلا جوز 
أيضاً » لأن الأعضاء الباطتة إنما يوصل إلا بالتشريح » فثبت أن مدركك 
ليس شيعا من هذه الأشياء » فإنك قد لا تدركها وتدرك ذاتلكف ضرورة › 
فا كنت إلى إدراكه ضرورة › لا يكون قطعاً ما لا يدرك إلا بالنظر . 
فڑذا ثبت ہہذا آن ذاتاك لیس من عداد ما تدرکه باحس › ونما یشہد 
الحس بوجه من الوجوه . 

وإذا قیل إن الشعور لیس شعورآمباشرآفقد تم بوسط وهو فعل من 
أفعالی » فال جواب على وجهین : أحدها › آن هذا لا یتمشی ف الفرض 


YA 


المذ كور فإننا جعاناك ععزل عن الأفعال ومع ذلك تثبت ذاتك وأنيتك . 
وثانما : إن هذا المعل ما أثبته فعلك وخصصته بالإضافة » فقد أثبت 
أولا نفك »> وأدركت أولا ذاتلك» فإناث إن أخحذت ذاتك جزءاً من فعلك 
والشعور بالجزء مثل الشعور بالكل » أولا أقل أن يكون معه » فذاتك إذا 
آثبته معه أو قبله لابد ٠‏ (۱) . 

ونجد مثل هذا الرهان عند أوغسطين وقد أحذه عن آباء الكثيسة 
الشرقية (۲) 

کا یقرب کثر ا من إثبات دیکارت لنفسە‌عن طریق لا یش فہا وهی 
و آنا أفكر فأنا موجود » أو ما یعر عنه بالکوجیتو الدیکارتی . 

غير أن « كنط » الذى جعل النفس من موضوعات المقل العملى 
لا الميتافيزيقا » يرد على برهان مشابه لرهان الرجل الطائر يدلل لى أن 
الشعور المياشر بالنفس دليل على وجودها وتمیزها »> عن‌ال سد » و فيقول : 
أنا أعرف الأنا متايزاً عن اللاأنا » ولكن هل تعنى هذه المعرفة أن الأ 
مستقل حقاً عن اللا آنا ؟ آلیس یمکن أن تکون لدی هذه المعرفة ونام ركب 
من نفص وجسم؟ وهذا القياس مبى على تمايز النفس واب » مع أن الجسم 
تصور حاصل نى الحساسية بتأثير علةعهولة . وليس نى التصور شيئاً حار ا 
عن الذات المتصورة حى نقول بإدراك مباشر وإدراك غير مباشر » وقد 
تکون الصلة الجهولة روحاً » وقد لا يكون هناك إلا جوهر مشترك هو 
جسم ى صورة المكان »> وروح فی صورة الزمان » ما دام إدراك الثىء 
پالذات متنعاً عليه )۳(٠‏ . 

سادساً - الرهان الشرعى : وهو يعتمد على النصوص الشرعية » وعلل 
آن جميع خطابات الشرع تتوجه على موجودلا على معدوم . وخطابات 


(۱) معارج القدس ۲۲ ۲٢‏ 
(۲) خليل الجمروحة| الفاحورى : تأريخ الفاسفة العربية ۲ : ٠۸‏ 
(۳) يوس كرم : تاريخ الفلسفة ا لحديثة ۲۲١‏ 


۷ 


الشرع تدل على أن النفس جوهر مفارق الجسم فإن الألم وإن حل باليدن » 
فلأجل التفس » م للنفس عذاب آخحر تختص به وذلك كاللحزى واللسرةوآم 
الفراق » )١(‏ ويدل هذا البر هان على آثر فكرة الثواب والعقاب فى التدليل 
على وجود التفس . _ 

وحن نجد مثل هذا البر هان عندأفلاطون وابن سينا(۲) و إن كان‌الغزالى 
يتوسع فى شرح هذا الدليل . 

سابعاً - ولابد من الإشارة إلى أننا بمكن أن نعتبر براهين الغزالى على 
روحانية النفس وخلودها » أدلة عل وجود النفس الإنسانية أيضاً . 

3 3 

وهکذا يتضح لنا مدى الالتزام والتقليد فى براهين الغزالى العقلية على 
وجود النفس ء كا يتضح لنا اليد الذى يتمثل نى التا كيد على أن العقل 
وحده لا يكنى لإثبات وجود النفس » وعلى أن الحدس واجب لإ كال 
البرهنة على هذا الوجود . ۰ 

كنا يتبن لنا أن الغزالى لا يتعرض للبر اهين العقلية إلا فى كتب خاصة 
بطبقة ذات استعداد ثقاق معين »› بيا لا جد حرجا من‌الحديث عن البر اهين 
الشرعية ف كتاباته للعامة وخحاصة فى كتبه الألحيرة . 


RR 


(۱) معارج القدس : ص ٣‏ : 
(۲) النفس الناطقة وأحواطما : تحقيق د . الفندى ص “ 


A‘ 


الفصل الثالث 


وحدة النفس ٠*٠‏ 
عرض تاریخی ۰۰ 
حقدقة الوحده + » 


عرض تاريخى لوحدة النفس 

احتلفت آراء الفلاسفة والمغكرين عوماً حول كون النفس واحدة ؛ 
أو منقسمة . 

نهم من قال إنها واحدة ؛ وإن ما يبدو لنا من اختلاف وتجزئة فيا 
نما يعود إلى تنوع قواها » وليس إلى تعدد اأنفوس وتجزثتها . ومن هؤلاء 
أرسطو وأ كر مفكرى الإسلام كابن سينا »> والفاراى ء والغزالى ء 
وابن الم » والرازى(ا) . 

ومهم من قال بانقسام النفں إلى أجزاء متعددة ء كل منا يقوم بتصيبه 
فى السلوك الإنسائى منفصلا عن الآلحر » وقد تلف الجزء فبا عن الجزء 
الآحر من حيث المصير ومن هؤلاء أفلاطون > والرواقيون . 

ومعنى القول بوحدة النفس آنا تستخدم بأسرها فى التفكير والإحساس 
والسلوك والحركة . أما إذا قلنا بالنجزثة غإننا نتساءل هل تحل الحياة والركة 
فی جزء واحد منها » أو جميع أجزاما » أم هى نتيجة لسبب آنحر(۲) . 

وأقل ما يقال بالفسبة لأفلاطون أنه كان غامضاً ى هذا الموضوع »فهو 
یتساءل ع۴ا إذا كانت آعالنا قم بقوة واحدة سائدة فينا آم أن هناللف ثلاث 
قوی تعمل كل! منبا على حدة . نتعلم بإحداها » ونغضب بآخرى »› ونتوق 
بثالغة إلى لذائذ الطعام والشراب والتوليد . ويرى أنه من العسير أن جرم 
برآی قاطع . . . ثم يقول إن لدينا أساساً معقولا لادعاء أن هاتين القوتين 
مثمیز تین فى نفس الإنسان › وإن كلا من الغضب والشهوة ميدآن متايزان› 


وإن العقل ليس هو النفس بل جزء منا(٣)‏ . 


(۱) فخر الدین الرازی : معالم أصول الدين ص٤١٠‏ 
(۲) أرسطو فى النفس :ترجمة د . الأهوای ص ٣۷‏ 
ر۳) د : الأهواتی : افلاطون ص ٩۱‏ 
AY‏ 


فالنفس عنده على ما يبدو جزعان : جزء یفکر » وجرء شی . 
آو جزء نطتی وآنحر لا نطقله . و آنہا على القول الذى هو أ كر استقصاء 
على حد تعبیر آرسطو ذات ثلاث أجزاء » ذلك أن المحزء الذى لا نطق له 
قسمان )١(‏ . 

ونجزؤ التفس يحصل بعد اتصاها بالبدن » وهو سبب فى تشويه طبيعتها 
ومسخها وتطرق الكثرة إلا . 

وكانت تفرقته بين النفوس واضحة فى كتب : الجمهورية وفيدر 
وطماوس(۲) على أساس أن العقل مركز ه الر أس» ون الغضب مكانه القلب» 
ون الشهوة موضعها البطن . 

ولا يفيد فى الدفاع عن أفلاطون تشكيك ابن سینا ,ف الأقوال التى 
تنسب له حول هذا الموضوع (۳) . 

أما الرواقيون فقد تابعوا أفلاطون بالقول بتجزئة النقفس ء لأنها عند 
کرم عانية أجزاء منبا الحواس الحمس . وال جرء الرئیسی منها مكانه 
الرأس عند عض أصحاب الرواق » والقلب عند البعض الالحرر؛) . 

غير آن أرسطو کان معارضاً لرأى استاذه آفلاطون › وقد استغرب 
أن جوز ناس القول بتجز ثة النفس» ويتساءل م سيكون عدد هذه الأجزاء؟ 
وإذا كانت التجزئة واقعة فإنه لا ناية لأجزاما . 

ويستبدل أرسطو بتجز ئة النفدس فكرة وظائف النفس » التى استفاد 
منها الازالى وغيره من فلاسفة الإسلام »> التعليل اختلاف أعال النفس مح 


(۱) آرسطو فی النفس : د . بدوی ٠٥١١‏ ۰ د . الآھوانی ٣۷‏ 

(۲) التفس البشرية عند ابن سينا » الببرنادر ص ۷ د. څمود قاسم : 
النفس عند فلاسفة الإغريق والإسلام ص ٠۲١‏ . 

(۳) اين سينا : أحوال النفس : حقیق د . الأهوانی ص ٠١۸‏ 

› فلوطرخحس : ترجمة قسطا بن لوقا‎ ٠ ۱١۷ دعمان أمبن » الرواقية ص‎ )٤( 
٠١۹ص عن النفس عند آرسطو : تحقیق د . بدوی‎ 
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كونها واحدة . وتعتمد هذه الفكرة على نظريته ى المادة والصورة‌فن‌الممكن 
آن يتعاقب على مو ضوع واحد صور متجددة » محيث تکون کل صورة 
منہا مادة للتی ھی آسمی منیا > ولا عکس(ا) . 

غير أن تماسلك نظرية أرسطو نى وحدة النفس وتعدد وظاتفها يتعرض 
للاضطراب حين يتحدث عن العقل الفعال » وكونه قوة من قوى الافس ء¿ 
و نفس من جنس آلحر . وقد كان لاضطراب أرسطو هذا أثره على جحيع 
فلاسفة الإسلام » وذلكلابم أخذوا برأيه فى وحدة النفس ولكمم استثنوا 
العقل الفعال مها لأنه عندهم ليس من قوي النفس بل هو أحد العقول العشرة 
الى تفيض عن العقل الأول(۲) . : 

% 3% 3% 

وقد کان القارای ار سطياّحین نص على أن لکل جسم نفس واحدة » 
وآن لکل نفس عدة قوی تفعل آفعاطا با لات جسانية کا انل له زيادة على 
ذلك قوة تفعل بدون هذه الآ لة الجسمانية(۳) وقد كتب فصلا عن اننس 
الواحدة والقوى احتلدة محسب ترتیہا . فهی تتدرج فی نظره ٠ن‏ ااوى 
الموكلة بالعمل إلى اأوكلة بالإدراك . وتشمل النباثية والحيوانية والإنسانية 
والةوة العاقلة من النفس يختص بالإنسان(٤)‏ ويبدولنا أنه اعتمد على فكرة 
التدرج الأرسطية ليدم نظريته فى وحدة التفس(ه) . 


(۱) النفس عند ارسطو :د .الآهوانی ص ۱۱۳-۱۱۲ ۰ د . بدوی ص ۸۰> 

(۲) أما ابن رشد فقد رفض أن يكون جوهر النفس إلا نشاطاً وإدرا کا عقلاً 
ى آنا عقل فعال واكنه يضطرب آيضاً زذ يقول تارة بألها عقل فعال وتارة يآنها 
ليست كذلك وذلك راجع إلى تبلبل تعریفه انفس پان کو ہا جوهراً مستقلا أو آنا 
صورة لابدن تتحد به اتحاداً وأما بقية وظائف النفس فنا ل تنشأ إلا بسبب اتصاطا 
بالبدن . حمود فامع المر جع السابق ص ١١۴‏ . 

(۳) الفاراى : عيون المسائل من الرة المرضية ص ۳ 

)٤(‏ المدينة الفاضلة : الفارانى ء عيون السائل ص۷۲ 

(ه) الفاراى : أجوبة المسائل الفلسفية ص ۳۲ › دوبور: تاريخ الفلسفة ى الإسلام 
ترجمة د . آبو ريده ص ۱١‏ ء و : 

D. Madkour ; La place d’Al Farabi p. 125. 
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وم يكن ابن سينا أقل من الفارابى ماسآ لنظرية وحدة النفس ؛ بل إنه 
يتعخذ من هذه الوحدة دليلا' على وجودها وعالفتها للبدن » فالنفس واحدة 
ا قوى كثيرة و وليس معي أك أن هناللك نفوساً عختلفة إذ لو كان ذلاث 
کان اخس إذا ورد عليه شىء ثأما ن یرد ذلك المعى على الغخضب أو 
الشهوة > فتكون القوة الت نما یغضب ہا أيضاً جس ويتخيل . فتصدر 
عن القوة الوا-حدة أفعال ستتلذة الأجتاس » أو يكون قد اجتمع الإحساس 
والفضب نى قوة واحدة » فلا يكون قد تفرق ف قوتین لا مجمع ها ؛ بل 
ما كانت هذه تشغل يعضہا بعضاً » ويرد تأثير بعضہما على بعض > فأما 
آن کون كل واحد ملا من شأنه آن يستحيل باستحالة الآحر » أو يكون 
شىء واعد عو الذى مجمع هذه القوى وكلها تؤدى إليه . . . والقسم 
الأول حال » لأن : كل قوة قعلها حاص بالشىء الذى قيل إنه قوة له 
وليس تعملح كل قوة لكل قعل > فقوة الغضب عا هى قوة الفضب 
لاجس > وقوة الحس لا تغضب .غبت القسم الثای وھو انپا کلھا تؤدی 
إلى مبداً واحد (۱) . 

. وإذا كانت‌القوى كشر فما وظائف تعمل لغاية واحدة»وىسبيل واحد 
وهذاالجوهر ف الإنسان يبت واحداً هو آنت له فروع من القوى منبفة 
تی الأعضاء(۲) . 

ويعتمد ابن سينا أيضاً على.ثدرج الوظائف وتداخلها ٣ى‏ شكل بقترب 
فيه من آرسطو والفاران؛. بل إن كلامه ف هذا الموضوع يقرب من أمثلة 
الفاراى ق مدينته الفاضلة . 

وملخص كلامه ن تعدد القوى نى التفس يتاج إلى قوة موّحدة تجمع 
ما پیا ذلك لأنه إذا كانت كل قوة مستقلة بذاتهاء فإننا لا نستطيع آن نود 
إلى ذات واحدة تلف الحالات والإدراکاتوالإحساسات الت مر ہا . 


1 
)( این مہا : الأشارات مس الشرحان ۵ -— ۳1 
ز۷) النجاة ۳١١‏ , الشفام.ء مقالة ه : فصل ۷ 
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والقوة الموحدة هى النفس داہا > وما وزع ع القوى فتقوم كل 
قوة بالوظيفة الى اخحتصت ہا . 

ولا بخرج إحوان الصفا عن آراء فلاسفة الإسلام ى أن التقس واحدة 

ولو تعددت قواها(ا) . 
ERR‏ 
وحدة النفس عند الغزالى 

سلك الغرالى مساك این سیت فی لدیل على وجدة النقس مح شىء من 
التو ضيح والتفصيل . 

وأهم ما اعتمد عليه من أدلة هو ما يلى : 

(۱) إشارته آن مبد.الأعال الإاتسانية ولحد لا ينقم »> لأن الأفعال 
تتناقض إذا كانت النفس متجز ئة > وابلسم بالاسية للنفس » كالثوب 
بالنسبة للبدن فكا آن اسم بحرك الثوب بواسطة أعضائه > فکذللك تفعل 
النفس بالبدك(۲) . ١‏ 

(۲) قوله بتعدد الوظائتف وتدرجها : وان کلد ایض الأحرى ف 
کیان منسجم مرابط . / 

يقول الغزالى : و وأذا فرت الأجاء فلن قوى القس كثر ةرما بافت 
عشرة واائفس ى ذاما وأحدة وإنما, ترجع التسمية . إلى الآلة . كقولا 
سمع وبصر › وشم وذوق ولمس ٤‏ والنفس م الق تدرك من دون 
ھۇلاء() . 

وجمع القوى ترجح إلى هذا اال اواحد الذىهو الفس » فال ركة 

کا يقول لا تم دون الإدراك ولذدلك يتصل فعل بعضها باليعض » 


. Poe; Y. رساثل إحوان الصفا‎ )١( 
۲٦ ر) الأرجع السابق ص‎ ۲١ معراج السلكین ص‎ )۲( 
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فمها حصل الإدراك انبعثت الشهوة ء حى يتولد مہا الحركة إما إلى الطلب 
وإما إلى المرب » واللى مجمع بيهما هو التفس(ا) . 

(۳) ما يورده من الأمثلة الكشر ةالتى يشبه فا التفشس بالوالى أو الملك 
ى المدينة ‏ فمثل الأعضاء ف هذه المدينة كشل القوى اللفسية » يأنمرون 
بأمر واحد ويعتر ون جميعاً رعية وجنودآ(۲) . 

ويبدو هذا الاتجاه ى كتبه جميعاً » فى مزان العمل أن قوى النفس 
لا تعمل معزل عن بعضها وإنما بؤدی کل مہا وظیفته نی نطاق التکامل 
الإنسانى وااروحى والجسدى » الذى يضمن للإنسان السعادة . ويبدو أن 
بعض الوظائف عدوم والبعض خادم(۳) . 

وخم هذا الموضوع بإيراد مثال من الأمثلة الكشرة » الى يدلل فما 
الغزالى على وحدة النفسوتعاون وظائها وعملها تحت إءرة النفس أوالقلب 
الذى يصدر. الأوامر الحتلفة ى وحدة منسجمة . 

يقول الغزالى ف الإحياء , مثل نفس الإنسان فى بدنه كش ملك فى 
. مدينة »> وملكته البدن لأن البدن مملكة النفس وعالها ومستقرها ومدينهاء 
وجوارحها وقواها بمبزلة الصناع والعملةء والقوة العقلية المغكرة له كالمشر 
الياصح والوزير العاقل » والشهوة له كالعبد السوء لب الطعام والمرة إلى 
المدينة » والغضب والحمية له كصاحب الشرطة . 

. والعيد الجالب للميرة كذاب مكار خداع حبيث يتمثل بصورة الناصح 
وتجت نصحه الشر المائل » والسم القاتل “ وديدنه وعادته منازعة الوزير 
الناصح قى آراثه وتدپر اته حى آنه لا یځلو عن مناز عته وهار ضته ساعة. 

کا آن الوالیتی مملکته إذا کان مستعیناً فی‌تدبر اته بوزیره»›ومستشرا 
له » ومعرضاً عن إشارة هذا العبد البيث: مسدلا بإشار ته أن الصو اب 
ف,نقیض رآیه ۰ آدبه صاحب شرطته › وسلمه لوزیره»وجعله مؤغرآً له» 


)0( مقاصد القلاسقة ص (f) ۷٦‏ معا رج القدس ص ۳٦‏ 
(۳) المیزان ص ۳۲ 
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مسلطا من جهته على هذا العبد الحبيث وأتباعه وآنصاره » حى يکون العبد 
مسوساً لا ساسا »› ومأموراً مدبراً لا آمرا مدبراً › استقام آمر بلده » 
وانتظم العدل بسببه » فكلا النفس متى استعانت بالعقل › وأدبت بحمية 
الغضب » وسلطتبا على الشهوة › واستعانت بإحداهما على الأخحرى(ا) . 

وقد تثار شہة حول رأى الغزالى فى وحدة اللفس من قوله بالنفوس 
الثلاثة : الأمار ةواللو امةوالمطمئنة الى بتحدٹ عنما أحياناً عندها بكتب كصوف . 
ولکن هله الشبة تزول حبن يعلم آنه پشبر داا إلى أنه النفس ليست 
منقسمة »› وان هذه الآلفاظ صفات ها . ويؤيد ذلك ما قاله الربیدى 
شارح الإحياء فى هذا المعنى « هكذا ذكر الله تعالى النفس فى كلامه القدم 
بثلاثة آلفاظ وهى| نفس وحدة » وها صفات مثغايرة . فالسكينة مزيد 
الإبعان وما تحصل الطمأنينة ويرتى القلب إلى مقام الروح وتعرج النفس 
إلى مقام القلب وى ذلك طمأنينما فهى إذاً المطمئنة » وإذا انزعجت عن 
مقار جبلامما متطلعة إلى مقار الطمأنينة فهى اللوامة » فإذا كانت فى علها 
لا يغشاها نور العرفة والعلم فهى الإمارة بالسوء٠(۲)‏ . 

وقد أحذ عن الغزالى رأيه فى وحدة اانفس متأحرو الصوفية 
کالسهروردی (۳) وح الدین‌بن‌عرنی(٤)‏ وكذاك فعل باق‌مفکریالمسلہین 
حى الذين قالوا بن النفس جسم للطيف كابن القم(ه) . 
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ثم إن أ كر فلاسفة النصرانية فى العصر الوسيط كالإكوينى › ومن قبله 

أوغسطن على هذا الرأى )١(‏ . 
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۲۰۷: ۷ الإحياء ۳ : ه (۲) الزبیدی : الاحاف‎ )١( 
٠٠١ السہروردی : عوارف الحارف‎ )۳( 
٠١٤١ الرازى » معالم أصول الدين ص‎ )٤( 
A.E. Affifi : The mystical Philosophy of Muhyi-Din Ibn Ak 
Arabi p. 127. 
۳۲۸ أبن القم : الروح ص‎ 0 
۲۸ يوست كرم : الفلسفة الأور وبية الوسيطة ص‎ )١( 
۸۹ 


الفصل الرايع 


اصل التفس ٠١‏ 
قديمة ٠م‏ حادثة 0+ ؟ 


هل النفس قديمة ام هى حادثة 

اختلف مفكرو الإسلام فى أصل النفس کا اختلفوا ف كشر من 
المواضيع حوهما وذلك بسبب عدم تحديد نظر ية قاطعة لأصل النفس وطبيعتا 
ی القرآن . : 

وكانت اتجاهاہم ى هذا الموضوع لا تخرج عن ثلاثة : 

. أقلية تقول بأزلية النفس وقدمها‎ )١( 

(۲) أ كثرية وخاصة من الفلاسفة وأهل الأثر ترى أنها عخلوقة وحادثة. 

(۴) والبعض توقف عن إصدار حكر ف الموضوع اعتادا على آن اله 
أحى حقيقة اللفس عل عیاده ويسألونك عن الروح ¢ قل الروح من 
أمررفى» (الإسراء : )۸١‏ . 
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بالقدم والحدوث . 

فالذين قالوا بالقدم تابعوا آراء بعض فلاسفة إليونان . وخحاصة 
آفلاطو ن اللىذهب إلى أن النفس قدرعة ء كانت فى عالم امل والأفلاكء م 
عجزت عن اللحوق بنفوس الكواكب فى إحدى عاولاتما فهبطت من 
علوها ء وحلت فى أبدان البشرية عقاباً ما على عجزها(١)‏ . 

ونجد فى نظرية المعرفة الأفلاطونية دليلا واضحاً على قدم النفس لأن 
المحرفة تقوم على. التذ كر عن عالم المئل(۲) الذى أقصيت‌النفس عنه بذنہاء 


“٦ يوحنا قبر : الأصول اليو نانية للفلسفة العربية ص‎ )١( 
٠١ ريفو : الفلسفة اليونانية »ترجمة د . عبد الحلم حمود ص‎ )۲( 
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وسجنت بسیبه فی البدنر) . وکان أستاذه سقراط(۲) من هذا الرأی . 

ويد أصحات القدم وعلى رأسهم من المسلمين آبو بكر الرازى(") 
بعدة أدلة لدعم را جم“ همها : 

)0 برهان القدم واللحلود : فلوكانت حادثة لا أصبحت خالدة › 
لأن کل حادث فاسد(؟) وکونہا لیست خالدة باطل › فبطل ما یژدی إل 
ذلك وهو حدو ما . 

ويرد على هذا البر هان يأن النفس آبدية من حیٹ ذا المجردة » وغير 
أبدية من حيث مفارقتبا البدن با موت(ه) . 

(۲) ويستدل بعضهم على خلود النفہ ن بالأبة « ويسالونك . عن الروح» 
قائلین إن آمر الله قدم ککلامه . 

وقد رد من قال بالحدوث هلا البرهان بقوله إن الروح موجود بالأمر 
الى توجد به الأرواح » تمييزا عن لفظ الللق الذى تخل به الأجسام() . 

كا رد البعض بأن الروح المقصودليس هو الروح البشرية بل القرآن(۷) 
و ملك من اللاثِكة(۸) وعلى هذا كان تفسر الأ كثرية . والأمر هنا يعنى 
الفعل والحلق › وقد قال ذا این القےر(۹) › والرازی ى تسر ە(1°) 

كا يرد الغزالى هذا الدليل بقوله: غلط بعضهمفقال إنالرو قد م(١١)‏ 


(۱) اجر والفاحوری : تاريخ الفاسفة العريية ٠ ۷١۷٤ ٠١‏ 

(۲) الشہپرستاف : الملل واننحل ۲ : ۱۸۷ 

(۴) دوبور ار اق یں ٥‏ رسالل الراژی: تحقیق د کړواس! YA:‏ 
)٤( >‏ این القع : الروح ص ۲۱٤‏ وما بعدها : 

(ه) شرح المقاصد : للتفتاز انی ۳۹:۲ › شرح المواقف : الجر جال c Yos!¥‏ 
محمد جو اد مغنية : معا الفلسفة الإسلامية ص .۸٥‏ 


() الہانوی ٥٤۷ : ٩‏ (۷) آمالى المرتضی ۱ : 4 
(۸) اين القع : الروح ۲۲۶ ومابعدها: () المرجع المابق 7 , 
)۱٩(‏ تسار الرازی )۱١( 4٤۷ : ١‏ الكيمياء ٠٥۷‏ جموع . 
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اعاداً على الآية , قل الروح ٠»‏ وتعبير غير مخلوق وبالنسبة للفس» بعكن 
أن يقبل إذا كان المقصود به كونه غير مقدر بكية › لأنه لا يتجزاً ولا 
بتحاز ولکته مخلوق ععنی أنه حادث لا قدم » « ویتوقف عل استعداد 
النطفة » كا حدثت الصورة فى المرآة بحدوث الصقالة » وإن كان ذوالصورة 
سابق الوجود على الصقالة(١)‏ . 

(۳) ومحتج بعضهم بالاآبة « ونفخت فيه من روحی » بان روح 
الله قد م ٍ 

ويرد على ذلك بأن ما يضاف إلى الله نوعان : ر(ا) ما لا مکن آن 
يقوم بنقسه كالصفات » فهذه غبر حلوقة مثل الإرادة والقدرة . 

(ب) ما بمكن أن يقوم بنفسه > كالناقة والرسول والروح فى الآيات 
« إنى عبد الله ۾ رمرم )۳١١‏ « فاقةالله وسشياها » ر( الشمس )١١‏ 
« ونفخت فيه من روحی »رالحجر : ۲۹ )فهذه إضافة علوق إلى خالقه» 
ومصنوع إلى صانعه » إضافة تقتضى تخصيصاً وتشريفاً له عن المضاف 
لغير الله ء ولا يقتضى ذلك القدم(۲) . 

ويضيف الغزالى إلى ذلك قوله ين الإضافة هنا إضافة مزية لا جزلية › 
وخحصوصية لا بعضية › وقربة لا نسب »› وكرم لا قدم . 

3% 3 3¢ 

وآما الذين قالو! بالحدوث فهم الأ كارية من علاء الإسلام وفلاسقتهم» 
کا أن أكثر أصحاب الملل على هذا الرآى . 

وقد اتفق فلاسفة الإسلام فى هذا الرآى مع أرسطو لأن نظريته ى 
إصل النفس تتفتق مم العقيدة الإسلامية أكار من نظرية أفلاطون الذى 
قال بالقدم . 

وأرسطو کا نعلم يقول بآن التفس صورة الحسد » وأنا بالتالى حادثة 
معه » ولکته حین شرح نظريته كان غامضا عندما تطرق إلى القوة العقلية 


: الروضة الندية من جموعة فرائد اللالى‎ )١( 
۲٤۵ امرجم السابق ص‎ ٤ ابن الم‎ (YY 
4۵ 


وتحدثعن العقل الفعال فقال إنه ليس من النفس › وإنما بى من ال حارج ء 
وهى إلى لأن فعل مستقل كل الاستقلال عن فعل البدن(ا) . 

وأعصاب الفلسفة الشرقية » وعلى الأحص الفلسفة المندية › كانوا على 
هذا اارأى » والنفس عندهي تحدث من تر كيب الأجسام واعتدالما » 
واستعدادها لقبول الاة(۲) . 

و كذللك الحال بالنسبة لاآباء المسيحية ؛ فقد التقد أوغسطين الآراء 
الشائعة نى زمنه › فأشار إلى القول بأن الافس صادرة عن ذات الله »ونقد 
هذا القول بأن ذلك يستلزم إحدى اثنتين : إما أن النفس ثابتة كاله » 
آو أن الله متغیر کالنفس ۰ و کلاھما باطل › کا خطأً قول أفلاطون بان 
التفس هبطت للأرض وتعود إلى الساء بأن هذا معارض لاشعور والعقل › 
ويرى أوغسطين أننا لانتذ كر حياة سابقة » وعال أن تتقمص النفس جسا 
حيوانياً أو نباتياً لما بين الطرفين من مغايرة تامة . ثم هاجم أوغسطين » 
الرأى القاال بأن النفس تتولد من بذرة مادية > أو نفس حيوانية » لأنهذا 
يبطل القول بروحانیت‌ا(۳) . 


4 3 
وقد کان الفارای واضحا نی إنکارہ لآراء أفلاطون الى تقول بقدم 
التفسوهبوطها من عام الأمر لأا عنده تحدث محدوث البدن(ة٤)‏ : 


3% 3 
اما اين سينا ذيظهر للوهلة الأول انه يتأرجح بين رين > أحدها 
يقول بالقدم وذلك فى قصيدته امشهورة الى يبدؤها بقوله « هبطت إليلك 


# 


: ء النفس عند أرسطو‎ ۸١ قر » المرجع السابق ص‎ )١( 

(۲) البعرولى : نحقيق ما للهند من مقولة ۲۳-۲۲ 

(۳) يوسض كرم : تاريخ الفلسفة الأوروبية ف العصر الوسیط ص ۲۹ 

)٤(‏ عيون المسائل من المرة المرضية ص 1٤ - ٠۳‏ ء جبور عيد النور : نظراتث 
ف فلسفة العرب ص ۲۷۳ . 
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من الحل الأرفع ۾ » والاحر يقول محدو ہا عند استعداد اليسد لذلك کا 
هو الأمر فى با كتية . 

وقد وقف المفكرون أمام هذه الظاهرة على رين : 

منم من حاول أن ينكر عة نسبة القصيدة إلى ابن سينا كا فعل 
المرحوم أحمد أمين )١(‏ . 

ومهم من فسر هبوط النفس تفسراً مجازياً لا حقيقياً ؛ فبين أن العبارة 
هنا تدل على رفعة النفس ورغبتها فى السمو بالبدن . وقد أشار إلى ذلك 
الد كتور الأهوانى (۲) . ّ 

ويبدو لنا أن تفسبر امحل الأرفع نى القصيدة بالعقل الفعال » يجعل 
القصيدة منسجمه مح رآى ابن سينا المعروف محدوث النفس الذى ألح 
عليه فی اکر کتبه(۳) . 

« وعلى ذلك يكون فى هيئة جوهر النفسن فى صلتما مع البدن »الذى 
استحق حدو ما من المبادىء الأولية› زوع طبیعی لی الاشتخال بهو استماله 
والاهتام بأحواله والا جناب إليه »> مخصها به »> ويصرفها عن كل الأجسام 
غيره بالطيع لا بالواسطة » . 

وقد بی ابن سینا على رأیه هذا حتی, آنحر حیاته ولیس کا ظن البعض 
من آنه عدل إلى رأى أفلاطون فى أيامه الأخيرة(٤)‏ . 

ویذهب الغزالی مذهب الحدوث متابعآلابن سینا ی آراثه‌و بر اهینه۸٥».‏ 


فالنفں عنده تحدث عند استعداد النطفة لقبول النفس من واهبا > 


٠٤ مقدمة أحوال النفس : تحقيق د . الآهرآنی ص‎ )١( 

(۲) مجلة الکتاب » آبريل ۱۹٥۲‏ مقال لاد كتور الأهوانى . 

(۳) النجاة: لابن سينا ١١‏ وأحوال اللفس ٠٤١‏ 

٠١١ الإشارات : لابن سينا من الشرحن » دار الطباعة » ۱۲۹۰ هھ ءص‎ )٤( 
۲١ (ه) معر اج السالکین‎ 


( ۷ - الدراسات النفسية ) ۹۷ 


کا قال تعالی , فإذا سویته ونفخت فيه من روحی ۱(۲) وقد ردد کلام 
ابن سينا فى أن البدن ١‏ لة للافس و مملكةها » وأن التفس المحادثة ها ف جوهر ها 
هيئة نزوع طبيعى إلى الاشتغال بذلاك البدن خاصة »> والاههام بأحواله 
والانجذاب إليه(۲) . 

ما ل كان لائمس تعلق بهذا البدن دون غيره فإنه بشرح ذلك بأن من 
ااواجب أن تكون هناك مناسبة حاصة لساوك سياسة بدن حاص دون آخر › 
وإن حفيت علينا. » لأن تلك المناسبات غير حصورة ولا ظاهرة . والله 
سبحانه یتولی آسرارها وسرائرها(۴) . 

والأدلة على حدوث الافس كثيرة أغلما شرعى يعتمد على القرآن 
والحديث من ذلك مغلا « الله خالق کل شىء » ( الرعد ۱١‏ ) 
و وقد خلقةك من قبل ولم تك شيا » ( مرم )٩‏ و واه حاقکم 
وما تعملون » ر( الصافات ٩٦‏ ) ر ولقد خافناكم ٤‏ صورناکم » 
( الأعراف ١١‏ ) « هل أثى على الإنسان حن من الدهر لم یکن شيا 
مذ كورآً » ( الإنسان )١‏ . وف یح البخاری کان الله ولم يکن 
شىء غره )٤(»‏ . 

ويؤول الغزالى حديث ر حلق الله الأرواح قبل الأجساد بألىعام i‏ 
بأن المقصود هنا أرواح الملائكة لا أرواح الناس» كا أن المقصوديالاجاد 
اجساد العام . 

غیر آن الغزالی بېدو ف أحد کته الأخبر ة وهو الدرةالفاحرةو كأنهيقول 
بالقدم » وذلك حين بول الآية « وإذ أذ ربك من بى آدم من ظهورهم 
ذريمم وأشهدهم على آنفسهم لست بربكم > قالوابى » ( الأعراف ۱۷۲ ) 
كما يؤول الحديث الذى يشرح هذه الآية وملخصه أن الله مسح عل شیر ر 
بعد خلقه‌فاستخر ج مئه ذريته فقال : حلقث هؤلاء لانار وخلقت هؤلاءللجنة 

يوا يما يشبه نظرية اقدم فيقول ٠:‏ فكل ما جحع شهدم لاشيم 
وأشهد علیہم I<‏ وآدم ء آ: نہم قروا بر بویته › م ردهم إلى مکام 


(۱) معار ج القدس ١١١‏ (۲) المرجم السابق ١١۴١‏ 
(۳) المرجع السابق )٤( ١١١‏ الروح :لابن اقم ۲۱۸ ۲۲۱ 
۹۸ 


ونما کانوا آحیاء آنفساً من غبر آجسام . فلما ردهم إلى صلب آدم عليه 
السلام أماتهم وقبض أرواحهم › وجعلها عنده ى خزانة من خزاثن 
العرش » فإذا أسقطت النطفة أقرت نى الرحم حى تمت صورتما »والنفس 
فما متعينة بتجوهرها الملكوتى منعت المسد من النن › فإذا نفخ الله فيا 
الروح رد إلا سرها المقبوض مما الذى حبأه زمناً قى خزانة العرش » . 

وبغض النظر عن عة هذه الأحاديث(١)‏ فإننا حب أن نفهم كلام 
الغزالی فهماً لایناقض نظربته فی حدوث النفس » فنفسر کلامه بأنه يريد 
الإشارة فى كلامه السابق إلى إثبات القدر القدم لله » إذأن هذه الآبات 
والأحاديث يمكن أن تفسر على وجوه عدة : 

(۱) أن الله استخرج صور الناس وأمثالمم »فز بون شقيېم وسعيدم 

و بان معافامم ومبتلامم 

(۲) أن الله آقام عليهم الحجة حينئذ وأشهده على ربوبيته واستشهد 
علهم الملاثكة , 

(۴) أنه أقر تلك الأرواح عكان مابخد أن فرع من خلقها »> ويتجادد 
كل وقت إرسال حلة مها بعد جملة إلى أبدانما . 

ويقول ابن القم ى هذه الآراء(۲) إن الرأى الأول تتظاهر به الآثار > 
وما الثانى فإن الذين استدلوا به على قدم‌الروح أخحطأوا لأن الآية هنا لاتفيد 
الماضى فالق رآن كشر ا مايتحدث عن المستقبل هذه الصيغة .مغال ذلك ,ونادى 
أصحاب النار أصحاب الجنة» ( الأعراف )٠١‏ رونادى أصحاب الأعراف 
رجالا » ( الأعراف ٤۸‏ ) فعبارة , وإذأخذ ربك »هنا تفيد وإذ يأحذ 
رباث ¢ آی انه بعل أن خلقی الله ااسد وأقر الروح ف دع آمه أقام احجة 
عليه عا ر كبه فيه من العقل > وما أقام أمامه من اجج والبراهين » م 
إنه يردهع إليه بعد وفام . 

وهذا هو رآى الغرالى . 

وقد سلك أكثر الصوفية مسللك الغزالى فقالوا : إن النفس خلوقة ونما لولا 
ذلك لا أقرت بالر بوبية(۳) . 


۲۲١ ا مرجع السابق‎ )۲( ۲۲٣ المر جع السابق ص‎ )١( 
۲٠١ السپرور دی : عوارف العارف ص‎ )۳( 


۹۹ 


متی حدثت التفس 
قبل الیدن » أو يعده › آو وقت حدوثه 

ما وقد آثبتنا أن التفس حادثة ٠‏ فقد بتی علينا أن نعل متى تحدث › 
رتا جد أمامنا ثلاثة آراء : 

. رأى يقول بأن الأرواح متقدمة فش خلقها على الأجساد‎ )١( 

(۲ ) وآنحر یقول بتأخرها فی اللحلق . 

(۳) وثالث پری آنہا تحدث عند استعداد الزطفة شیا ٤‏ وکن أن 
يعتبر هذا الرأى متفرعاً عن الرأى الثانى . 

ومحتج الذين قالوا بالرأى الأول بثلاثة براهين نقلية : 

١‏ - استدل ابن عطاء(١)‏ وابن حزم(۲) بالاية « ولفد خلقناكم ثم 
صورنا کم ثم قلنا للملائكة اسجدوا لآدم » ( الأعراف ١١‏ ) > لتأكيد 
هذا الرآى. فاعتروا أن « ثم » هنا للتر تيب و المهلة » وأن هذه الآية تض٠نت‏ 
أن خلتق الروح مقدم على أمر الله للملائكة بالسجود لادم . ومن المعلوم 
قطعاً أن أبداننا حادثة بعد ذلك . 

وعكن أن يرد عل هؤلاء بأن اللحطاب كان للجملة المر كبة من البدن 
والروح »> وهذا متأخر عن خلق آدم ء و لذلاث قال ابن عباس ولقد خلقنا ؟» 

یعنی آدم م صورنا ک» یعی ذریته .ومثل هذا قاله جاهد «خاقنا کړ» یعی 
آدمو وصور نا کې یعنی ی ظھر آدم وما قال «خحاقنا ک۲ بافظ الجمع وهو یرید 
آدم > ها نقول ضربنامم وإماضرب سیدهم « . وى القرآن أمثلة كشر ةعلى 
هذا مثل ماطبة القرآن للناس › ویرید آباءھ ہے (۳) . 


(۱) السهروردی » المرجم السابق ٠١۹‏ (۲) ابن حزم : الفصل ه : ۸٥‏ 
(۳) ابن الم > امرجم السابق ۲٣۲‏ ١ه‏ 
e‏ 


۲ واحتج بعضهم بالآية «وإذ آخذ وبك من بى آدم...» (الأعراف : 
۲ ) على تقدم النفس عل الموسد ی الحلق › وقد سبق ان ذکرنا کیف 
استدل أصعاب نظرية قدم النفس ذه الآية لدعم نظرينهم . 

وقد مر معنا كيف يرد على هذا البرهات بأن الله يريد آحرجهم من 
بطون أمهانہم وأنشأم بعد ان کاتوا تطفاً فی صلاب آباہم › وأشهدم 
على أنفسهم عا ركب فم من العقول » وليس الراد إخراح الذرية من 
ظهر آدم . وقد ذكر مثل هذا الفخر الرازى تى تفسره(١)‏ وأبو السعود 
ئی تفسیر )۲(١‏ . 

۴ واستدل بعضهم بالحديث و لتق الله الأرواح قبل الأجساد بألفى 
عام » غير أن الغزالى يرى تأويل هذا الحديث بأن ا مراد من الأرواح هنا 
أرواح الملائكة كا ذكرنا . 

أما أهل الأثر فإنيم يردون هذا الدليلقائلين إن إسناد الحديث ضعيف ؛ 
ففيه عتبة بن ااسكن > قال الدارقطنى : متروك › وارطأة بن المنلر › 
قال ابن العرلى : بعض آحادیثه غلط (۳) . 


% % X% 

وأما الذين قالوا بتأحر حدوث التقس عن‌اليدنوعلى رأسهم ابن‌القم )٤(‏ 
والسهروردی(ه) فقد اعتمدوا على مایلی : 

)١(‏ مجموعة من الأحاديث والآيات الى تدل على كيفية خحلق آدم مثل 
الاية , نی خالق بشرآً من طبن . فإذا سویته ونفخت فيه من روحی ..( 
( سورةص ۷۲١۷۱‏ ) والاية : ١‏ م أنشأناه خحلقاً آحر » ( المؤمنون : )٠١‏ 
والحديث « إن أحدكم مجمع خلقه ق بطن آمه ربعن يوماً نطفة › م يكون 


۳١١ : ٤ تفسہر الرازی‎ )۱( 

(۲) تفسير أبو السعود ء» طبعة حمد عبد اللطیف ۲ : ۲١٠۹‏ 

(۴) ابن الق ء المرجع 1 'بق ص )٤( ٠٠١١‏ ارجح السابتی ۲۰۹ - ۲١۱‏ 
(ه) البرور دی » المرجع السایق ۴٠۸٠-۳۰۷‏ 


۱۹۱١ 


علقة مثل ذلك » أميكون مضغة مثل ذلك" ثم يبعث الت تعالى إليه ملكا بأربع 
کلات » فیکتب عله » وآجله »> ورزقه » وشقی آم سعید . م ینفخ 
فيه الأروح » . 


وکن الرد على هذا الدلیل ین نفخ الروح ف آدم بعد تصویره لایدل 
على تأخحر خحلق الروح لجواز أن تكون موجودة قبل خلق الحسد تم تتصل 
به حين لق وما أورد هنا إنما يدل على اتصال الروح بالبدن وتعلقها به 
لا کار( . 


(۲) وقالوا : إن الروح لو كانت موجودة قبل البدن وهى حية عالمة 
ناطقة لكانت ذاكرة بذللك شاعرة به وهذا باطل لأن الله يقول « والله 
أحرجکم من بطون آمھانکم لاتہلمون شیاً ۾ . (النحل ۷۸) 

وإذا هاجم حصوم هتا الرأى هذا الدليل بأن تلتق النفس باليدن 
واشتغاطما بتدبير ه هو الذى منعها من شعورها اها الأول ؛ فإن ابن القم 
يرد على ذلك بقوله : إن اتصال الروح بالحسد إن منعها بشعورها عالتبا الأولى 
على التفصيل » فلا حب آن يمنعها من شعورها بهذه ال حالة على وجه ما . 

(۲) ويضيت أصعاب هذا الرآى على ذلك قوم : بأن التفس لو كانت 
عخلوقة قبل الأجساد وهى ما هى عليه الآن من طيب وخبث وكفر وإيان 
وخير وشر » لكان ذلك ثابتاً ها قبل الأعال » وإنما هى اكتسبت هذه 
الصفات والميثات من آعاها الى سعت ى طلا واستعانت علا بالبدن ء 
فل تكن لتتصف بتلات الميئات والصفات قبل قيامها بالأبدان .. 

وأكثر فلاسفة الإسلام على'هذا الرآى وقد شار إلى هذا المعى كل من 
الفارایی » وابن سينا › والغزالى . 
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٠١١ : ۷ شرح المواقت : للجرجان‎ )١( 


1۰۲ 


الآدلة على أن التفس تحمدث عذد 
استعداد اليدن لذلك 


وتنشابه براهین فلاسقة الإسلام عل هدا الموضوح ۰ وححاصة عل 
الغزالى وابن سينا ما يدل على كرة ما أفاده الأول ف ٠وضوع‏ ااتفس 
آئناء دراسہا كجوهر من ابن سيتا . 

وتاخ س براهین الغرالى : يان الأرواح لو کاتت موجودة قبل الأبدان 
لكانت إما كثيرة وإما واحدة . والادلة قشير إلى بطلان وحدما أو كر اء 
فيہطل إذآً وجودها قبل البدن . 

أ٠ا‏ استحالة وحدتما » فلأنما بعد التعلتى بالأبدان إما أن تبتى على وحدتا 
` اوا تکار » وال وحدہا وکر تیا ؛ فحال وجودها . 

و استحالة هذه الوحدة بعد التعلىبالايدات لأننا نعل ضرورة بأن مايعرفه 
زد جوز أن جهاه عرو » ولو كان الجوهر العافل واحداً ی كلا مما . 
لاستحال اجماع المجضادين فيه کا يستحيل ف زيد وحده . 


تقدير كثرة النفس قبل التعلتی بالابدان ال ء لأا إما أن تکون 

ا أو ختلفة وكلاهها عال . 

وما استحال العاثل لن وجود الثلين عحال قى الأصل › ومذا يستحيل 
وجود سوادین نی عل واحد » وجسمین تی مکان واحد . 

ومحال تغايرها ؛ لأن التغاير توعان أحدهما باختلاف النوع وال ماهية 
كتغاير النار والاء» وتغاير السواد والعلم » وثانما الاختلاف بالعوارض 
الى لا تدحل نى الماهية كمغايرة الاء المحار للماء البارد . 

وتغاير الأرواح البشرية بالنوع والماهية عال » لأا متفقة بالحد 
والحقيةة » وهى نوع واحد » لأن الد وهو الحيوان الناطق يشملها . 

أما تغاير ها بالعوارض فحال أيضاً لأن الحقيقة الواحدة إما تتغاير 


1۰۳ 


عوارضما إذا كانت متعلقة يالأجسام ومنسوبة إلها بنوع ما › ولا تعلق 
النفس بالأجسام قبل وجود الأيدان ولذلك كان الاختلاف بينها عالا(ا). 

ويرفض الرازى التسلى بهذا البرهان لأنه يعتمد فى رأيه على القول بأن 
النفوس متحدة با ماهية دون أن يذ كر تى تبرير ذلك دليل مار(۲) . 

ويبدو لتا أن الغزالى ق هذا البر هان يعتمد على قضيتين مع فبهما بين , 
رآ ابن سینا وآرسطو : رآی ابن سینا ی أن النفس جوهر روح »› 
ورآى أرسطوا القائل بأن الكثرة تما تكون بسبب المادة . 

Ke 

شکوك یشرها الغرالی ویرد علہا : 

وکأن الغزالٰی يشعر أن بعض الشات تدور حول البرهان الذى قدمه 
عن حدوث النفس › فھو يستعرضہا تم يرد علا . 

أا الشبة الأونى : فخلاصما أن التفس ليست مادية »> ولا منطبعة ك 
مادة وحدو ا إا يم دفعة لا تدرعیاً ؛ ؛ با البدن مادى ومحصل بالتدريج 
فكيف يكون التقاء البدن مع النفس ؟ 

الشہة الثانية : لو قلنا تحدث النفس عند كال الاستعداد » فإننا نرى أن 
هڈا الال لا بحصل بختةا ی الادة ء یل هو تدریجی ولکنه فى التقس کال 
واحد بحصل إبداعاً لا تدريج فيه . 

الشة الثالثة : إن الاستعداد وكاله يشترطان فما هو صورة مادية › 
أى منطبعة نى مادة فیکون الاستعداد سيباً لحصول الصورة فيه من واهب 
٠‏ الصور . ولا يشرط ذلك ف النقوس الى ليست منطبعة نى مادة أصلا 
فالمتصرف فيه كيف يكون سيياً لوجود المدبر وهو أولى أن يكون متقدماً 
ى الوجود . 


١١ والمعام‎ ٠٠١ الرازى : الحصل‎ )۲( ١ذ٣‎ ١١١ المعارج‎ )١( 


4 


بحيب الغز الى على هذه الإإشكالات بقوله : 


« لا ارتياب فى أن النفوس إبداعية » ونما ليست منطبعة فى مادة »› 
وإغا نحدث من مبدعها عند" كال الاستعداد . وقد عبر التتزيل عن ذلك 
بقوله :« فاذا سویته ونفخت فيه من روحی » (سورة ص ۷۲) والمیدع 
عل بكمال الاستعداد. والصور تفيض من واهما كا يفيضا وجود الود 
امحض » الذی یعطی کل مستیحق ما يستحقه » وکل قاصر ما کله ؛ وذلك 
بواسطة الأسباب المعطية للاستعدادات اللحاصة ؛ من الأجرام العنصرية 
وامتزاجاتما وحركات السماوات وأجرامها » وأشكاها وخواصا » . فالكل 
من جود الحتق ۾ (1) . 


وإذا كانت النفوس فائضة من واهب الصور وليس ى هذا خلاف »> 
فن سبب اختصاص کل نفس بيدن معن . هو أن ال جود الإمى يعطى كل 
مادة استعدادها بصورة خاصة › قهى لاتحدث بالاستعداد بل عند الاستعداد 
الحاص »› وفرق بین أن تحصل به أو عنده(۲) . 


HR 


٠۲١ المعارج‎ )۲( ١١٠١-١١٤ المعارج‎ )١( 


کیقف حدثت النقس 

لقد رأينا آن النفس تحدث عند حصول الاستعداد لتقل الروح فى 
الجسد ؛ ونا لا بط من عالم عل کا يقول آفلاطون وأنباذوقليس 
والإسكندرانيون(۱) . 

غير أن الغرالى حين يشرح كيفية هذا الحدوث يردد أقوال أععاب 
نظر ية الصدور الى قال lr‏ القل<سقة »> ويقعرب سن القول بقدم النفس ٤‏ 
ما مجعلا نعجب له كيت باجم هته النظرية ق مراجع ويقبلها لى أحرى. 

والذى يدفعنا إلى هذا القول عدة أمور(۲) : 

(۱) يستخدم الغز الى ف عرض تظر يته عن‌العالم سلسلتين منالصطلحات 
نجعلان فهم رأيه فى الموضوع على شىء من الصعوبة » وإن كان لا تلف 
كثيرآ عن مذهب الأفلاطونية الحديثة والمدارس المحصلة بها » بالإضافة إلى 
المؤثرات الصوفية(۳) . 

فهو حيناً يستعمل المصطلحات العبر ة عن نظرية الفيض الأفلاطونية > 
ما يشابه الألفاظ اليونانية كصطلحات :الواحد » والعقل »والمادة » ويبدو 
هذا بصورة خاصة فى كتب المرحلة الأولى . 

وحيناً آنحر يورد الألفاظ الصوفية: كعالم الملكوتوالمبروت وعالم 
اللاك والشهادة . 

والعقل أول مايصدرعن الواحد بحسب السلسلة الأو لى ٠ن‏ المصطلحات› 
وقد أحدثه الله بأمره » فهو متقدم على المادة والزمان » متأحر عن الأمر 


)١(‏ حطو ط سانتيلانا »> مصور جامعة القاهرة 
(۲) لا نعرض هنا من نظرية الفیةں إلا ما يتعلق عو ضو عنا 
A. J. Wensinck : La pensée de Gazzal Ch. I[ (r)‏ 
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وتقدم الواحد على الأمر تقدم ذاق لا زمنى ء وهو روح الكل ء وقد 
يسمى عند العارفين بقلب العام الا كبر ويعتمد فى هذا على حديث « أول 
ما لتق الته العقل » . 

وتان النفس بعد العقل » والعقل متقدم على النفس بالذات لا بالزمان 
آو المكان أو المادة » ويفهم الغزالى من لفظ الأمر القدرة الإهية » ومختلف 
بهذا الفهم بعض الاختلاف عن أفلاطون فهو عندما يشير إلى أن العقل 
صدر غن الأمر بقوة منعجة › لايعى أن الأمر هو الذى أحدث الكون › 
لأن الفاعل الوحيد هو الله وإنما لما الخرالى إلى توسيط الأمر لإبعاد فكرة 
حاق الله العام بالمماسة(۱) . 

أما فى الساسلة الثانية من المصطلحات فإن الغزالى يورد كلاماً مشااً › 
ملخصه أن العوالم ثلاثة » أما عالم الملكوت فقد أوجده الله بأمره الأزلى ٤‏ 
وهو لا يعرف الزيادة والنقصان . 

وأما عالم المبروت فقد أوجده الله بين العالمين رث أنه يتعلق 
بعالم الماك والشهادة أو العام المحسوس من جهة » كا يتعلتق بعالم الملكوت 
من جهة آخری : 

(۲) يتبنى الغزالى نطرية المغل الأفلاطونية › الى تقول بوجود العام 
الحسى والعام الروحى ‏ آى عام الملل - » ويربط هذه النظرية بنظرة 
المدرسة الأفلاطونية إلى تفاضل الموجودات » وذلك أثناء شرحه للأحاديث 
آنا أول الأنبياء خلقاً » » « تحن الالحرون السابقون » » « أول ما خلتق الله 
ااعرش » > و آول ما حا الله جوهر عمد »(۲) . 

ذلك أن الغرالى يعدد نى تأويل هقه الأحاديث وجوهاً أربعة : 

() الوجه الأول : الموجودات على ترتب وتفاضل »> بين المركبات› 
والبسائط البانية » والبسائط الروحية ء ويشرح ذلك با يشبه نظرية الفيض› 


٤١ 4٥ والمعارف العقلية > وفيصل التفرقة‎ > ۲٣۴۳ المعارج‎ )١( 
٤١ قيصل التفر فة ص‎ )۲( 


إذ أن الروحانیات تنہى عنده بروح القدس أو العقل الفعال أو شديد القوى 
ذو مرة فاستوى وهو أول المبدعات ء تم زل الر تيب والتفاضل إلى آخر 
الموجودات(ا) . 

(ب) الو جه الئان : ويمكن تقسير هذه الأحاديث بأن الإنان عام أصغر 
فالعقولات تظهر باحسوسات > وکا أن کال جلال الحق إنغما يظهر بأفعاله 
وصنائعه » فكذللك الأمر التق إنما يظهر علقه » وكأللك العقل إنعما يظهر 
بالنفس » والنفس إنا تظهر بالطبيعة ء والطبيعة إعا تظهر بام الكلى ء ١‏ 
وكذلك یح الموجودات إعا تظهر بالإنسان(۲) . 

ويشبه هذا ما ذکره الإحياءوالكيمياء من أن نفس ابن آدم عحتصرة 
عن العام > وأن فہا من كل صورة فى العالم أثرآ منه . لأن هذه العظام 
کا بال »و لحمۂ کال راب »ء وشعرہ کالتباٹ > ورآسه مثشل الساء > وحواسه' 
مثل الكوا كب وى باطنه صتاع العام > لأن القوة الى ف المعدة كالطباخ› 
والتى فى الكبد كالبخار . . . وهكذا(م) . 

كنا يشير إلى هذا المعتى ى معراج السالكين بقوله , فالعالم پسره 
کالشخص الإنسی البشری » ذو عر ومبداً وآحر . وقد تقدم مرار آن 
الله سبحانه خلت الإنسان على صورة العام » فأوله بشر ضعيف على تدريج 


کا سبتق فى المعراج الأول . . . فليس ف العام آمر غریب مشكل إلا 
وفيه مفتاح علمه »> فالله خلقه على مضاهاة العا « فهو نسخة عتصرة 
مته )٤(»‏ ۰ 


(ج) الوجه الفالث : يقرب هذا التأويل من نظرية الحقيقة الحمدية › 
الى يعتمد علہا تھی الدين ابن عرف ليؤكد وحدة الوجود. 


ر١)‏ عبطو ط المعارف العقلية للغز الى ۸ وما بعدها 

ر۲) المعارج ٠۲١‏ 

(۴) الکیمراء ٠١‏ » فياسنات ء ارجم السابق ۵۸ › الیزان ۲٣‏ 
)٤(‏ المحراج ۲۲-١١‏ 
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فالطبيعة مسخرة تؤثر نى إعداد المادة لقبول بعض الأمروالعقل والنفس 
و حت صل نى المركبات باستصفاء العناصر » واستخلاص الاإباب من 
الو اد» وابتلاء الأمشاج من المزاج» طبقةبعدطبقة» و استصفاء بعد استصفاء» 
حى صل ى المركبات الحزئية شخص نى مقابلة العقل الكلى » بل هو 
تش خص العقل › وذلك هو نی زمانه فیکون العود به کا كان البدء إليه . 
و حذا هو ما يشير إليه قول النى « نحن الآحرون السابقون )١(٠‏ . 

( د ) الوجه الرابع : وهو تكلة للفكرة السابقة إذ يتحدث عن تسلسل 
الككالات بالسبة للأنبياء » فكا ابتدأً الدين والشريعة بآدم عليه السلام » 
و استكمل نوع كال بنوح عليه السلام . .. حتى استكمل بالمصطى وابتداً 
الحو د ننه نى دار الحزاء ولذلك قال و أنا أول من ينشق عنه الأرض .)۲(٠٠‏ 

(۴) ثم إن الغزالى يورد مصطلح النفس الكاية(۴) وهو تعبيرأفلاطونى. 

ولثن كان الغرالى بحاول أن يفسرهذه الألفاظ والمصطلحات على شكل 
يحطما فيه الصورة الإسلامية إلا أنه لا يبعد عنما الغموض ٠‏ ولا يبتعد ما 
عن النظريات الفلسفية اليو نانية(٤)‏ وعن آراء الباطنية فى البر هنة على إبداع 
الحاق ووجود الناطق (ه) . 

X# % % 

ولا بأس من الإشارة هنا إلى أن هذا الموضوع › بالإضافة إلى 
« ور ضوع العقل الفعال وإفاضته المعرفة على النفوس »> كان من اهم ما انتقد 
وك الغزالى منذ القد م 

وى رأينا أن الغزالى يؤمن ذه النظرية الفلسفية ى أساسها »> سواء 
شى كتبه للخاصة أو فى كتبه العامة »ولا نستطيح الدفاع عنه كنا فعل البعض»> 

. وخطرط المعارف العقاية‎ ٠۲ ٠ المعارح‎ )١( 

١‏ المرجع السابق 

(۴) المعراج ۳۲-۳١‏ والادنية ص۱۹ ءوااميار ١٦ء‏ وطوط العارف العقلية 

. ۱۹۰ (ه) النشار : مناهج البحث ص‎ ۲٣۹ ترات الإسلام ص‎ )٤( 


1 


حين تصوروا أنه لا يقول بمثل هذه النظريات إلا فى الكتب الى ل تثبت 
نسبتپا له . : 

ودليلنا على ذلك تلك المناقشات الحادة الى دارتث حول هذا الموضو ع 
حتى أثناء حياة الغزالى بين مؤ يديه ومعارضيه» وسنجازىء باستعراض آم ثلة 
من هذه الآراء. 

قال عبد الغافر الفارسى وهو معاصر له و وظهرت التصانيف وفشت 
الكتب ولم تبد ' آيامه مناقضة لا كان عليه » ولا اعتراض لأحد عل 
أمره ۱(۲) . 

وأشاز الذهى ى سر أعلام النبلاء إلى أن القاضی عیاض ذکر أن 
الساطان با مغرب أمر بعد فتوى الفقهاء بحرق كتبه والبعد عنها(۲) . 

وهاجم المازرى نظرية الغزالى عن الأنوار التى ذكرهانى المشكاة › 
للها جزء من نظرية الفيض . 

وبين الطرطوشى ر( أن الغزالى « شبات كتبه إعذاهب الفلاسفة »و معافى 
رسائل إخوان الصفا » . 

وأوضح الازرى سبب أخطاء الغرالى » وعدم توفيقه فى إلباص 
التظر يات اليو نانية اللباس الإسلاى . بقوله : «إنه قرأ علوم الفلسفة قبل 
استبحاره فى فن الأصول ء فأكسبته الفلسفة جرأة على المعالى » وتسهيلا 
للهجوم على الحقائتق لأن الفلاسفة مع خواطرها » . 

وذکر عکوفه على قراءة کتب ابن سینا وأیی حیان التوحیدی(٤)‏ . 

ثم هاجم قول الغزالى بنظرية الفيض والعقول ونفوس الأفلاك » 
وين أنه حرج هن قانون الفقه حين قال : إن المراد بالكواكب والقمر 


(۱) متو سنة ٥۲۱‏ ھ . وقد ذکرنا کلامه ى كتابنا سبرة الغزالی »> ص ٤١‏ 
(۲) المر جع السابق ص ۷١‏ (۴) المرجع السابق ص ۷١‏ 
)£( المرجح السابق ص ۸۰ 
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والشہس اللواتی رآهن إبراهم أنوار > هی حجب‌الله عز وجل > وم یرد 
هذه المعروفات ٠‏ وهذامن جنس كلام الباطنية » على حد تعبير المازرى. 
وقد حاول السبكى أن يرد على من يقول بتأثر الغرالى بالفلاسفة » 
بالاستشهاد بكتاب مهافت الفلاسفة .ولكن هذا فى رأينا لا يدفع التمة لأن 
الخزای‌یشر إلى أنه ف التهافت ير دد أقاويل جدلية ء ونه لا يأحذ عل اللاسفة 
فى موضوع النفس إلا أنمم ١‏ كتفوا بالأدلة العقلية على جوهريتما(ا) . 


ودافع ابن الصلاح عن الغزالى بعد أن قرر شذوذ ما ورد نى كتبه من 
آراء عحاولة إنكار الكتب التى يعض فما ما يشتبه من الكلام فقال : 
« فى تواليفه أشياء م يرتضها أهل مذهبه من الشذوذ . فأما كتاب المضنون 
به على غبر هله فعاذ الله آن یکون له » شاعدت على نسخة له بخط القاضى 
کال الدین محمد بن عبد الته الشهرزوری أنه موضوع على الخغزالى » وأنه 
حخترع من كتاب مقاصد الفلاسفة » وقد نقضه الرجل بكتاب الہافت ۲(۲). 


نقد تأو يله لحديث و أول ما حلت الله العقل »» وأنكر عليه قوله أن العقل 
الأول در عنه یع ما حچەر) کا هاحه فی تشبېه لاعقول با للاك . 
وسبب قول الغزالى بعشل هذه النظريات ى رأى ابن تيمية أن « صاحب 
الجواهر - يعتى الغرالى ‏ لكثرة ما نظر فى كلامهم ‏ أى الفلاسفة - 
واستمداده منهم مزج ی کلامه کثیراً من کلامهم وإن کان یکفر م بکثیر 
ما يوافقهم عليه ی موضع آلحر(٤)‏ . 
وقد حاول أن يلتمس له العذر بأنه نى أواخر حياته قطع بأن كلامهم 


@ 


٠١١ المرجع السایق » عن طیقات ااسبکى ص‎ )١( 

)۳( المرجع السابق ص ۷۲ 

(۳) ابن تيمية : الفتاوى السبعينية ص ۲١‏ » 1۸ 

۸١ د . عمان مىن : شخصيات ومذاهب فاسفية ص‎ . ٤۲ السبعياية ص‎ )٤( 
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لا يفید علماً ولا قينا » فانقطع عنه » وآن آخحر ما اشتغل به النظر فى يح 
البخارى ومسام وقد مات وهو مشتخل بذلك(۱) . 

وهكذا فقد كان الغزالى معروفاً بتأثر م بنظر يات‌الفلاسفة › مع معار ضته 
لم أحياناً » وإلباس ما يستفيده منهم الصبغة الإسلامية . 

يظهر لنا أن الغزالى إذا استطاع أن يعطى الصورة الإسلامية لحدوث 
النفسف كتبه التى نركها للعامة › فإنه م يوفق كل التوفيق عندما تناول هذا 
الموضوع فى كتبه اللحاصة» ولعلذاك لاعتقاده آنه یکتا من وصل إلى مدارك 
معينة » تى ء له عدم الضلال عن التق عندما يطلع على مثل هذه الأقوال . 
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)١(‏ السبعينية » نفس الكا: 
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الفصل الخامس 


طييعة النفس ٠٠‏ 
بين المادية ٠٠‏ والروحية ٠٠‏ 


ر ۸- الدراسات النفسية ) 


بين مادية النفس وروحانيتها 

أ يتحدث القرآن عن طبيعة النفس »› وإن كان قد أثبت خلودها . 
ولعله راد أن يدفع الباحثين إلى العثاية بدراسة ما بمكن أن يصل الفكر فيه 
إلى نتيجة » والاقتصار على دراسة سلوك الإنسان ووظائف النفس . 
هذا إذا فسرنا الآية « قل الروح من أمر رى » ( الإسراء > )۸١‏ على أن 
منعح من الحديث عن النفس . 

لذاك لم يكن على المسلم حرج ف أن يعتقد ما شاء فى طبيعة النفس مادام 
يمن بالله واليوم الآحر » ولنن كان البعض قد تحرج من الدخحول فى نقاش 
حول طبيعة النفس محتجا بالآية المد كورة(۱) إلا آن آنحرين لم يتحرجوا من 
ذاك لانم فهموا من الآية آنا تشير إلى روح آخر » غير الروح الذى 
محل تى الجسدر۲) . 

وم يقم دليل مادى عقلى على جرد التفس كا لم يقم دليل على مادیتپا . 

وظواهر الاآيات والأحاديث كا سارى تدل على جسم الروح »> وإ 
کان بعضها قابلا لن يؤول على كو نا مجردة . 

وما استدل به على التجرد لا يدل دلالة صرحة عليه » وإن کان ف 
بعض البراهين إعاء إليه . 

ee 
: وقد اخحتلف مفكرو الإسلام فى طبيعة النفس وكانوا بين‎ 
. قائل بمادیتا‎ - ١ 


. -وقائل بروحانیا‎ ٣ 


٣۳١ : ۲ الأشعری : مقالات الإسلامین‎ )١( 
انظر مناقشة هذه الآراء ى عوارف الحارف السهروردى وف الروح لابن‌القے.‎ )۲( 
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فما الذين قالوا بمادية النفس فقد كانوا على ثلاثة آراء : 

(ب) ومنېم من قال إنہا جسم » أو آنا الجسم نفسه » أو آنا عرض 
من أعراضه ١‏ 

(+) ومنہم من قال إا جسم لطيف . 

وكان من الذين أنكروا النفس جملة بو بكر عبد الرحن بن الأصم 
الذى كان بقؤل لست أعقل إلا الجسد الطويل العريض العميتق الذى أراه 
وأشاھدە(ا) . 

والذين قالوا إا جسم منهم من رأى أنما البنية الجسدية ذاتها » ومنم 
من قال إا جسم ھواٹی ئی الدماع أو نی القلب › أو آنہا أجزاء نارية هى 
الحرارة الغريزية أو هى الدم المعتدل تقوى الحياة باعتداله وتفنى بغناثه(۲). 
وحجتهم فى ذلك أن الإنسان إذا مات ل يفقد من جسمه إلا دمه مح 
روحه (۳) . 

كنا أن منهم من قال إنْها روج لطيفة حارة » خحلقها اله من القسم الذى 
اتفلق أولا من العقل الكامل » ثم أسكنها الماع )٤(‏ » ومن قال للها أجزاء 
أصياة باقىة من أو ل العمر ل منتپاه(٥)‏ > ومن قال lL‏ جڑعء لا يتجزاً 
کابن الراوندی(ا) . 

ومن رای ابن حزم موافقاً ی ذللف عولاء ¢¿ ومعەر 4 وشيوخ المحيز لة 
بأن الافس جسم طويل_عريض عيق » ذات مكان > عاقلة ممزة مصر فة 


(۱) مقالات الإسلامین : للأشعری ۲ : ۲۳۹ 

(۲) المرجح السابق ص ۳ : ۲۴١٤١‏ . العقاد: الفاسفة الق رآنية ص ١١١‏ . 
(۳) آہو طالب المكى : قوت القلوب ١١ : ١‏ 

٦٤ عوط ابن توموت » ص‎ )٤( 

ره) الرازى :المحصل ٠٦۲‏ ر١)‏ المر جع السابق . 
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للجسد )١(‏ وأشار السهروردى إلى أن الأرواح أعيان فى الجسد وليست 
معان أو أعراض » وكذلك قال أبو طالب المكى قبله(۲) . 

وما الذين قالوا إن النفس عرض › فمنہم من رأی ی العلاف فی 
آہا عرض کسائر أعراض الجسم (۳) . ومنہم من قال انما النسم الداخل 
المار ج بالتنفس فهى النفس > أو من قالوا يضاً أن الروح عرض › وهى 
الحياة والحياة غير النفس وهذا قول الباقلانى ومن اتبعه من الأشعرية(٤)‏ . 
وقد زعم أنه جوز أن يكون الإنسان تى حال نومه مسلوب التفس والروج 
دون اياة (ه) . 


وقال البعض إن النفس مزاج وتأليف من اعتدال الطبائم » وحقيقة 
الحياة معنى يكون من اعتدال المزاج ؛ وينسب الغزالى هذا الرأى فى منقذه 
إلى ححماعة الطبيعيين من فلاسفة اليونان() . 


% + % 
أما الذين قالوا إن النفس جسم لطيف › فإن أ کر ھم من الكلاميين 
والصوفيين » وأصحاب الأثر والحديث . 
فقد ذهب النظام إلى أن روح الإنسان جسم لطيف . وأا أفضل ماق 
الإنسان > وهی تشاباك البدن بأجزائه › وهو لتا »> والإنسان فى الحقيقة 
هو الروح(۷) والبدن آفة عليه ء وباعث له على الاختيار ولو حلص منه 
لكانت أفعاله على التوالد والاضطرار() . 


۳١۱١ العوارف : لاءم‌روردی‎ )۲( ۲٤ : ابن حزم : الفصل ہ‎ )١( 
المرجع السابق‎ )٤( اہن حزم ۰ المرجح السابق‎ )۳( . 

(ه) القالات : للأشعری ۲ : ۲۳۷ » النشار : الفكر الفاسى ٠١١‏ 

۷٣١ المقذ ص‎ ٠ ٤ «عراج السالكان‎ )٦( 

ر۷) الملل النحل ٠٠:١‏ ءتار يخ الفاسفةئى الإسلامء دو بور ٠-۷۸‏ اج الفاصادين۲ : ۳ 

٠٣١ : ۱ الأشعرى » المرجع السابق‎ (A) 
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ویری صا حب الال (۱) ویتابعه ی ذاللف عدد من المعاصرین کالدکاتره 
عمان أمين وأبو ريدة والنشار(۲) أن آثر الرواقيين بارز على نظرية النظام › 
حتى أنه يستعمل نفس كلمة المداخلة المستعملة عند الرو اقيين(۳) . 

وذهب بعض الصوفية إلى أن الروح جوهر مادى من طبيعة إفية > 
يزع إلى العودة إلى «بدئه(٤)‏ 

وما أهل الظاهر من آتباع الحديث والأثر »فقد ذ كر صاحب جوهرة 
التوحيد أنه نقل عن أصعاب ماللث قوله عن النفس »> لہا جسم لطیف شفاف 
حی بذاته مشتبلك بالسم اشتباك الماء بأالعود الأخحضر . 


وهذا ما يقوله آبو المعالى الجوينى (ه) والرازى(ا) . 


ویستدل ابن القم على الرآی الأخیر بأکار من ۱۲۰ دلیلا تعود كلها 
إلى الأمور التالية : 


1 ما ورد ف القرآنمن کلات تشیر إلى استعالالنفس کش ء عسوس 
مثل ألفاظ القبض » والبسط ٠‏ والإمساك » والتوفق (۷) 

ويمكن الرد على هذا الدليل بأن هذه الألفاظ لا تدل دلالة قاطعة على 
مادية النفس وراز أن يكون كل من هله الألفاظ ججازياً » لبيان كيفية 
تصرف النفس بال د . 


۳۹ : ۱ الال والنحل‎ )١( 

(۲) د . على سامی النشار الفكر الإسلای ١٣١‏ 

(۳) ابن حزم » المرجع السابق ه : 4٠د‏ . عنان أمبن :الرواقية ٠١١‏ واارواقية 
والفكر الإسلاى ر جات كلية آداب القاهرة ) 

۹ : ابن حزم : الفغصل ه‎ )٤( 

(ه) الاحاف : لازبیدی ۷ : ۲۰٠۵‏ 

() الرازی : المحصل » المعالم ۱۱۷ » التفسیر الکہر ط . ۵۱۳١۰۸‏ 44۲:۸ 

)¥( الروح ٠‏ ابن القم ص ۷۱ وه) بعدها . > 


۱۹1۸ 


۲ ما ورد نى السنة من كلات تدلنفس الدلالة مثلم أرواحالشهداء 
ی حواصل طیر خضر» (۱) . 

۴۳ أن العام إما أعراض أو أجسام ولا دلرل لن يدعىنوعاً ثالثآ(۲) . 

٤‏ - النفس لو كانت عرض لكان الإنسان فى كل وقت قد يبدل مائة 
لف نفس أو أ كر > ولو كانت الروح جردة وتعلقها بالبدن بالتدبير فقط 
لا بالمساكنة والمداحلة لم يعتنع أن ينقطع تعلقھا بہذا البدن وتتعلق بغيره › 
كا جوز انقطاع تدبير المدبر لبيت أو مدينة . 


٥‏ - خحطاب الشرع وتكليغه وعقابه إنما هو هذا الإنسان روحه ودنه 
ولا يصح آن يكون اللحطاب إلى جوهر جرد ليس ف العام ولا خحارجه ولا 
متصلا ولا منفصلا عنه (۳) . 

ما أنصار روحانية النفس » فقد قالوا : إن النفس ليست جسا ولا 
عرضاً لسم » ولا طول ها ولا عرض »> ولا جوز علا الحركة والسكون 
والألوان والطم > ولكن جوز علا العام والقدرة والحياة والإرادة 
والكراهة . وهی تحرك الہدن پإرادہا »ولا تماسه »> وهی جوهر قالٌم بذاته 
متعلتق بالبدن تعلق التدبير والتصرف » كتعاتق العاشق بالمعشوق ٠‏ وليست 
متعلقة به تعلق حاول » كتعاتق الصورة بالمادة والعرض بالوهر › ولا تعلق 
جاو رة كتعلق الإنسان بثوبه )٤(‏ . 

وقد كانأ كبر فلاسفة الإسلام على هذا الرأی كالکندى(ه) رالفارا )١(‏ 


(۱) ابن القع ٤‏ المرجع السابق » والفصل ٩۹۲ ٥۰‏ 

(۲) این الم الأرجعح السايق . 

(۴) ابن الق ء الرجع السابق ٠۹۲‏ 

۲٤۷ : ۷ المقاصد ۲ : ۳۰ » ثبرح الواقف للاشحی‎ )٤( 

۱۹٤۸ رسائل الکندی تحقیق د . آبو ریده ۱ : ۲۷۱ وجاة الکتاب ا کتوبر‎ )٥( 
مقال للد كتور الأهوائى‎ 

٠١١ : ١ وطوط سانتيلانا‎ ۷١ الفصوص لافارالى من المرة ص‎ )١( 
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وابن سینا(۱) وابن مسکوبه(۲) والغزالى » ولم يشذ عن فلاسفة الإسلام 
ئى هذا الموضوع إلا ابن رشد الذی کان کأرسطی علص کا يقول الدكتور 
مدكور » لا يستطيع أن يقبل بسهولة قول الفاراى وابن سينا عن جوهر 
النفس الروحى ولذلك تابح أرسطو بأن الصورة « النفس ».لا تنفصل عن 
الم > وهی عنده فانیه ون لم یظهر رأیه هذا ئی تہافت الہافت(۳) ولکن 
ابن رشد يثبت شيا من الروحانية للعقل الفعال(٤)‏ . 
X#‏ %# 
واللحلاف بين مفكرى المسلمين على طبيعة النفس كان متصلا بحلاف 
اليو نانيين على هذا ا لمو ضوع فقد كان أفلاطو نوأفلوطين و ال مدر سةالإسكندر انية 
تقول بروحانية النفس › كا كان الأبيقوريون والرواقيون يقولون ماديا › 
أما أرسطو فقد حاول الوقوف على الوسط بين الماديين والروحانيين فقدم 
حله امروف بأن النفس صورة اللحسد + ولكنه نى الواقع كان قرب إلى 
القول بادية النفس » ولذاك خحالفه فلاسفة الإسلام متابعين ى ذلكأفلاطون 
والأفلوطنية الحديثة(ه) . 
3% ¢ % 
ذكرنا أن الغزالى كان من أنصار روحانية النفس » وقد فرق كا رأينا 
بین معنیین ها › احدهما مادی‌وهو الروح الحیوانی › وٹانہما جوھرروحی 
هو الذى يشير إليه عندما بتکلم عن روحانية النفس(ا) . 


)١(‏ الشفاء» ۲۸٠١ : ١‏ والنجاة ۱۸١‏ والإشارات قسم ۲ ص٤۰۳۲‏ مقال لالب نادر ق 
المهرجان الألنى لابن سينا وأحوال النفس ص۱۷۲ » فاتز ر ى الفلفة الاس لامية ص٦٠‏ 

(۲) التهدیب ۲ ۳ » دوبور المرجع السابق ٠۷١‏ 

A. Madkour Op. Cit., p. 167 (۳ 

٠١ تلخيص النفس لابن رشد‎ )٤( 

(ه) د . جالي ٠‏ الإدراك الحسی عند ابن سینا ۱۱ ۱۳ 

ر) لقد ذکرنا رآړه ى هذا المعى بالتفصيل . 
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والنفس بالمعنى الروحى تفيض من واهب الصور » وهو آحر مراتب 
العقول لعا الملكوت )١(‏ . وهى وسط بين عام الأمر وعالم الحس » تتجه 
نحو عا الملكوت بوجه فتتلى منه الفيض › ونحو البدن بوجه آحر فتفيض 
عليه وتدبره » وتسمى حين تكون على الوجه الأول بالعقل النظرى » آما 
حاما على الوجه الثانى فيسمى بالعقل العمل . ' 

و وهی على كل جوهر » فرد » مير .> مدرك › فاعل » وعرك 
لل لات والأجسام » (۲) . 

يعترض الغزالى فش نمافته على الفلاسفة لهم قالوا بجوهرية النفس › 
وإ نما لا كتفام بالأدلة العقلية للبر هنة على ذلك كها رأينا . ولذلك يلاحظ 
الدكتور مذكور آنه ضعيف نى مهاجمة الفلاسفة نى هذه النقطة » لأنه ينتقد 
أفكاراً يقبلها بعد ذلك » وهى ليست معارضة للعقيدة الإسلامية . أو أنا 
على الأقل ليست متعارضة مع رأى النظرية المدرسية فى الإسلام(٠)‏ . 

ولابد من الإشارة بهذا الصدد إلى أن الغرالى يورد ى بعض كتبه › 
والمتأحرة ما خاصة › ما قد يش منه ميل إلى القول عمادية النفس معنى أ٣ا‏ 
جسے لطیف > وقد ورد مثل هله الأقوال نى الإحياء › والدرة الفاخحرة › 
ومعراج السالكين »وكان ورودها ى الإحياء والدرة أثناء حديثه عن‌ا موت . 

وسنعرض فده الأقوال بإنجاز لثر ى إلى أى حد يمكن أن تشكل شة 
حول القول بروحانية اللفس . 


١‏ فى الإحياء :يقول: ‏ فأم ازع يهجم على نفس ااروح > ویستخرق 
جمیع اجزائه »> فإن الجذوب المزوع من .كل عرق من العروق » وعصب 
من الأعصاب » وجزء من الأجزاء » ومفصل من المفاصل »› ومن أصل 
كل شعرة » وبشرة من الفرق إلى القدم؛ رئ . 


٠۲١۲ المشكاة ۴۳ والمعارج‎ )١( 
A. Madkour : Op. Cit., p. 164. (1) 
٤٤١ : ٤ اللدنية ء ص “ ز4) الإحياء‎ )۳( 


وقد يشعر هذا النصنبأن للنفسمكاناً حل فيه وهو البدن وهذا يتعارض 
مح القول برو انرما : 

ویکرر هذا ای بعد أسطر حین ہین كيف ذب الروح حى تبلغ 
الحلقوم (۱) [ذ یروی أن إبراهم عليه السلام لا مات قال الته تعالی : كرف 
وجدت الموت یا حلیلی؟ قال :کسفود جعل ی جوف رطب م جذب(۲) . 
ويعتمد على حديث ٠نكر‏ يقو ل فيه ارسوللحائشة « يا عائشة إن نفس المؤمن 
تخرج بالرشح ونفس الكافر تخرج من شدقيه كنفس الحار )۳(٠١‏ 
ویشرح ذلاف بن المؤمن إذا احتضر أتته الملائكة بحريرة فا مسل فتسل 
روحه كا تسل الشمرة من العجين . . . وأن الكافرإذا احتضرأتته الملائكة 
مسح فيه جمرة فتنتزع روحه انتزاعا شديدا )٤(‏ . 

وله ف الإاحياء أيضاً ما يشبه قول الأشاعرة »> بان العقل جوهر فرد 
أو جزء لا يتجزأً . وذلاك أنه بعد أن يتحدث عن وضع الميت لى القبر 
يشير إلى آن العقل لا يتغير بالموت » وإنما يتغير البدن والأعضاء › فيكون 
امیت « عاقلا مدرکاً عا الآ لام واللذا ت کا کان لا يتغیر من عقله شى ء» 
وليس العقل مدرلك هذه الأعضاء بل هو شىء باطن ليس له طول ولا 
عرض ... ولو تناثرت أعضاء الإنسان كلها ول بابق إلا العزء الذىلايتجزاً 
ولا ينقسم > لكان الإنسان العاقل بكاله قاماً باقياً . وهو كذلات بعد 
الموت» (ه) . 

۲ فى الدرة الفاحرة: ذ كر فبا ما يشبه ذلا حين‌ شر حالاية, وإذ حل 
ربك من بی آدم من ظهور هم ذریتی (العر اف : ۱۷۲ )اتی تعر ضنا ها سابا 
فقال : , فإذا دنت الدينونة فحينئذ ينزل علا أربعة من الملاثكة ملكيعذب 
التفس من قدمها العنى وملك بجذبما من قدمها اليسرى » .... والنفستنسل 


. £٤۷ : £ الإحیاء‎ )۲( ٤٤١ . ٤ الإحاء‎ )١( 
٤۸٤ : ٤ الإحیاء‎ )٤( الإحياء £ : ۵۷ء‎ )۳( 


(ه) المرجع السابق . 
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إنسلال القطرة من السقاء والفاجر تنسل روحه کالسفود من الصوف 
المبلول » )١(‏ . , وتتجمح النفس قبل أن تبلغ ا لحلقوم فى الصدر فيمتنع 
النطى » (۲) . 

م يبين أن النفوس السعيدة يتناو هما بعد القبض ملكان حسنا الوجوه 
فيلفاما ش حريرة من حرير الجنة وهى على قدر النحلة . بيا يتناول نفس 
الاجر زبانية قباح الوجوه يافاءما حسوح من شعر فيستحيل شخصا إنسانياً 
عل قدر المرادة () . 

. . وتعو د النفس إلى الميت بعد القبض فتقعد عند رأسه حتى يغسل‎ ١ 
(٤( » وسين يدرج ی أ کفانه تلقصقی بالصدر من حارج‎ 

« وحین تری‌الملكين فى القبر تولى هاربة فتدخحل فى منخر الميت فيحيا 
من الصدر » ولا يقدر على حراك ولكنه يسمع وينظر »(ه) . 


و وحن ينهى سۇال القبر فان الس تگون نی حواصل م طير خحضر› 
وكذللك أرواج الشهداء )١(‏ . 

کل هذه الأمثلة قد تشير إلى أنه يعطى النفس نوعاً من الحسمية الحاصة . 

٣‏ ف معراج السالكين : وله فيه أيضاً ما یشبه ما ذكره ف الإحياء 
والدرة الفاحرة . من ذلات قوله و وإغا نهنا على ذلك تنبيباً على أن للنفس 
شبه عنصر تکون به يناسب لطافما » فإذا تمت الروح الحيوانى أوجد الله 
نفس جو هرآ لطيفا روحانيً عال] بالقوة » فى طبائعه أن بعلم الأمور > ويتصل 
پہاریھ فینبث ذا ا (We‏ . 

٤ الدرة الفاحرة » حقيق جوتيه ص‎ )١( 

(۲) المرجع السابق ص ٠١‏ (۳) المرجع السابق ص ١۷‏ . 

. ۲۳ (ه) امرجم السابق‎ ۲١ ۲١ الدرة الفاحرة‎ )٤( 

۹ ؛ الرسالة اللدنية‎ ٣۳ المرجع السابق‎ )١( 

(۷) معارج السالکین ۳۰ ۳۱ 
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ومن ذلك قوله مبينً معنى الجوهر الروحائى » « ولا يجب أن ينكر 
انكر ذلك وهو يشاهد شعاع الشمس ور وحانيته وبساطته . وجوهر 
الشعاع بالإضافة إلى جوهر التفس كثيض )١(٠‏ فكأن جوهر الفس قريب 
من شعاع جوهر الشمس وهو عرض أو مادة . 
ومنه قوله « وجوهر النفس يناسب جوهر اللائكة » وكل جنس 
فلا یلام إلا جنسه »> واللائكة اجسام نورانية عند أهل الحديث والاثر 
وهی نور شریف عض (۲) . والنفس کا شیر فى المعراج لا جوز آن 
تری » ول يقل یستحیل آن تری . 
وقد أشار الدكتور محمود قاسم إلى مثل هذا الشلك فقال : وكأن الغز الى 
ى المعراج بشبه فیثاغورس الذی کان یری أن النفس وإن كانت من جنس 
حالف للبدن فما تاركب من جزئيات لطيفة لا تقع تحت ال حس وقد هبطت 
هذه ' الجزئيات من الشمس فتطرقت إل الأجسام فكانت سبب الحياة 
والمحركة فيا (۳) . 
ورأينا أن ما يورده الغزالى من أدلة على روحانية النفس ء وما يكرره 
داماً من آلہا جودر روحانی » وآنہا من عام الأمر » لا يدع مالا للشلك 
فی قوله بروحانیما . : 
بى علينا أن نحدد موقفنا من هذه الأقوال . 
هل ننکر نسبتہا للغزالی ؟ أو نفسرها تفسیرآً یتفق مع نظریته ف 
روحانية النفس-. 
أما عن الاحتال الأول فإنه غير وارد » لأنتلك الأقوال ترد فى كاب 
ععيحة النسبة له )٤(‏ . 


٦۸ المرجع السابق نفس الصفحة . (۲) المرجع السابق ص‎ )١( 
٠ انظر كابنا سبرة الغزالى » الملحتق والمقدمة‎ )٤( 


1۲٤ 


وأما تفسير هذه الأقوال إا يناسب نظريته فى طبيعة النفس ؛ فالحقيقة 
أن هذه الأقوال ترد غالبا نى معرض حديثه عن ا موت » ما يدل على أن 


المقصو د منها النفس ععنى الحياة ؛ أو بمعنى الروح الحيوانى » الذى صرح 
أكثر من مرة أنه يفنى بفناء الجسد كا يفسد الجسد بفساده . 


وهي غير النفس ذات ال وهر الروحائى كما دكر نا . 


0 


ص 


آدلة الغزالى على روحانية النقس 

بالإضافة إلى البر اهين على وجود النفس والتى عكن أنيعتبر بعضما دليلا 
على روحانيا » فإن الغزالى يشرح هذا الموضوع مرة أخرى » حین یتکام 
عن طبيعة التفس > ويورد عدداً من الأدلة الى تؤكد رأيه فى طبيعة التفس 
الروحانية » ويبدو لنا من استعراض هذه البراهين أن الغزالى يقلد ابن سيتا ٠‏ 
فى أكرها » مع ميله ف كتبه المتأخحرة إلى البراهين الحدسية والشرعية > 
وما يب ملاحظته أن البراهين العقلية لا ترد عند الغرالى إلا فى كتب 
حاصة بطبقة معينة من الناس . 

وأ هذه البراهين هى : 

١‏ - النفس محل المعقولات : ويعتمد هذا البر هان على نظرية أفالاطون 
فى أن النفس تتلنى ا ثل عن عام المثل . 

ويفصل الغزالى هذا البر هان بقوله و إننا نتلنى المعقولاتوندرك الأشياء 
التى تدحل ف الس واللحيال »وا لمعقول متحد » فلو حل فى منقسم لانقسم 
المتحد » وهذا سال . 

ويفترض الغزالى حلول المعقولات‌ف جسم » ويرى أن ف هذا الف رض 
حالتین : 

() أن کون هذا إلجسم غير منقسم . 

(ب) آن یکون منقسا . 

ويبطل عنده أن يكون عل المعقولات من الس شيا غير منقسعم › کا 
یبطل أن یکون عله جما منقسا إل أجزاء متشامة أوفر متشابمة » وبذللف 
يبطل أن يكون محل المعقولات جسا على العموم(١)‏ . 


)0( لتفصيل هذه النقطة انظر معا رج القدس ص٣۲‏ ومایعدها . وحن حیما نستحمل 
كلمة حل فنعا ذلاك لأن الغرالى يستعملها وإن كانت قد تشر شہة حول مادية النفس > 


. 


ويمكن أن محلل هذا البر هان إلى القضايا القياسية التالبة : 

١‏ مقدمة کبری کل ماحل فی جس منقسم »> و کان مرتبطاً بەفهو 
منقسے بانقسامه 4 

٣‏ - مقدمة صغرى : اانفس اى نتوحها حالة ف الجسم تتعقل 
الكليات البسيطة فهى إذن بسيطة وغبر منقسمة(ا) . 

۴۳ النتيجة : وهى أن النفس ليست حالة ف الجسم : 

و كان الفارانى قد أشار إلى مثل هذا الرهان ف رسالة « فى إثبات 
المغارقات »(۲) وجعله البرهان الأول فقال : « لها تدرك المعقولات › 
والمعقولات معان مجردة عما سواها كالبياض والسواد . ولو حصلت فى 
ام لکان صل غا مقادیروآشکالوأو ضاع وخحرجت عن كوا معمولة). 

کا آن ابن سینا ذکره فی آکر من موضع حى أن الغزالی کشراً 
ما يستعمل نفس آلفاظ ابن سينا . نما يدل ؛ على أن هذا البرهان ائتقل 
إلى باق فلاسفة الإسلام(۳) . 

والعجيب أن الغزالى مع اعتاده على هأءا البرهان فإنه يوجه إليه نقداً 
قوياً ق التهافت فيقول : , إذا ثبت محسب المةدمة الكبرى أن كل حال فى 
جسم فهو منقسم بانقسامه م يثبت العکس . أعى كل ماليس عنقم فليس 
حالا ى جسم (4) . إذ ما الذى عنع الأحذ برأى التكلمين القائلين بالجوهر 
الفر د الذى لاينقسم فيكون العم حالا به» وإذا كان هنالك صعوبة فى تصور 
كيفية' حلول العلوم نى هذه الذرة ء فكذلك هنالك صعوبة فى تصور 
كيف تكون النفس أ كر أهلية لذلك إذا كانت جرهرآفرداً غر منقسم»(٥).‏ 


. وعند الغرالى يصبح العاقل والمعقول نى حالة التعقل شيئاً واحداً‎ )١( 
۷ الفاراهى : رسالة ف إثبات المغارقات ص‎ )۲( 
الطوسى :رسالة بقاء‎ » ٠۳ إلى ۲۷۷ وأحوال التفس:المقدمة‎ ۲٢١ النجاة‎ )۳( 
٠١۴لصحلا: والرازى‎ ٤۰-۳۳ ھ . ص‎ ۱۳٤۲ النفس بعد فناء البدن :شرح الزنجانی‎ 
. ه٤ عبده الخحلو : ابن رشد ۳ه‎ )٤( 
وما بعدها‎ ٥٤۷١ (ه) کارادوقو : الغرالی ۷۲ - ۷۴ والہافت ص‎ 
1۷ 


وإننا لنتساءل إمناسية حديشنا عن براهين الغزالى على روحانيما لاذا 
ينققد الغزالى آراء الفلاسفة وبراهيم حول هذا الموضوع أو غبره › بيا 
يقول بہذه الآراء والبراهين ی کتب آخری ؟ 

يقف الباحثون أمام هذه الظاهرة على طرفين : 

١مم‏ من قال إن الغزالى لم يكن جادآً فى النقد(١)‏ . 

۲ ومهم من يقول على المكس من ذلك أى أن أسباب مناهضة 
الغزالى للفلاسفة جدية » وأنها تعود إلى أمور عدة آهمها : تسلث 
ای حامد بالنص القرآ نی ), قل الروح من آمر رنی"» وعدوله عن التأويل 
قدر المستطاع > وإتجاه الغزالى الصولى الذى جعله ونج طريقا معا كسا 
للفلسفة نى هذه الناحية » على اعتبار أن مسألة اللفس عند الصوفية ليست 
مرآ عقلياً بل هى حقائق حدسية تنكشف بطريق الإهام > بالإضافة إلى 
سبب آخر ممكن استخلاصه من فلسفة الغزالى > الى تقوم على عحاربةالسببية 
الحسية › فالمعرفة عنده ليست موضوعية بل ذاتية ويتفق فى ذلك مح 
« كنط » الذى يقول « ليس لنا من الأشياء إلا ظواهرها آما الجواهر 
فتبقى مجهولة إلى الأبد » ولا كانت النفس جوهراً فإن من يدعى معرفا 
gعلھا‏ عرضاً وهو یسیءا إلى حقیقتہا أ کار ما بحسن ۲(۲) . 

غير آننا نلاحظ آن الغرالی لم یکن يتحرج كشرآ من الحديث عن‌الروح» 
وقد كان يعرض ها وخاصة نى كتبه المضنون بها على غر أهلها مع ميل 
شديد فى كتبه الأخبرة إلى ترك الحديث عن البراهين على روحانية النفس 
العقلية » مشيرآ إن مايتعاق بالشرح من براهين . 

أما بالنسبة لا يقوله أصصاب الرأى الثانى من إتجاه الغزالى الصوق فإن 
قوم هذا قدينطبق على المرحلة الأحيرة من حياته وليس على المرحلة الأولى . 


A. Madkour : Op. Cit,, p. 163. (0)‏ 
() عږده اللو > المرجع أ ئى +4 اه 
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وهكذا فإننا, ننظر إلى نقد الغز الى للفلاسفة ى التبافت خحاصة » علىأنه 
أقاويل جدلية » راد فيا أن يظهر قوته أمام الفلاسفة لاسما وأنه كان مغرماً 
فی آول حیاتە بعر ض حججەوالتباھی بہا کایشیر إلى ذلك رجالالطبقات(۱). 

وهدف الغرالى الأساسى من مناقشة الفلاسفة هو مجرد إباته أن الاعتاد 
على العقل وحده غير مجد فى مثل هذه المواضيع » بالإضافة إلى أنه يفصل 
بين طبقتين من الذين مخاطمم كما أشرنا إلى ذلك ف المقدمة فيسمح لأولاها 
بأن تطلع على اللسقيقة كلها » بيا لايقدم للأحرى إلا ما يتناسب مع 
مدار کها وفهامها(۲) . [ 

۲ قوة الفجريد : و القوة العقلية ذات جرد العقولات عن الكم 
الحدود والأين والوضع ساثر عوارض الجسم قیجب أن ننظر فی ذات هذه 
الصورة الجردة . 

وتجردها إما أن يكون يسبب ال أخحوذ عله أو بسبب الأنحذ » والأول 
باطل ؛ لأن هذه الصورة إنما أحذت عن الأشخاص الموصوفة بالقادير 
الختلفة والأوضاع المحينة »> فتجردها بسبب الآحذ لما وهو القوة العقلية 
المساة ٻالنفس »(۳) . 

وقد أشار ابن سينا إلى مثل هذا الر هان نى المقالة السادسة من‌الشفاءء 
أما ابن القع فقد رد على هذا الر هان بالتساؤل عن اراد بالصورة العقلية 
امحردة » هل المراد بها آن اللوم حصلت فى ذات العام » أو أن الع ا 
حصل ى ذات العام > وأجاب على ذاك بن الأول ظاهر الإحالة › والثانى 
حق » إلا أنه لايفيد هذا الرهان »› لأنالأمر الكلى المشترك بين الأشخاص 
هو الإنسانية لا العم بها » والإنسانية لا وجود هما نى امارج كله »والوجود 
فى الحارج للمعينات فقط › والعلم تاريخ المعلوم › فا أن ا علوم معان 


٤4 عبد الكر م العمان : سبرة الغزالى ص‎ )١( 
۲١ الغزالى : جواهر القرآن ص‎ )۲( 
٠٠۸ المعارج ۲۸ - ۲۹ » ومعالم أصول الدین : لارازى‎ )۴( 


٠١۹ ) الدراسات النفسية‎ - ٩ ( 


فالعلم به معين ولكنه صورة منطبقة على أفراد كثرين فليس ف الذهن ولا 
اللحار جح صورة غر منقسمة البتة » فالصورة الكلية الى يتبتو ما ويز مون 
آنہا حالة فى التق . صورة شخصية » فهب أن هذه الصورة حالة فى 
جوهر ليس جسم فإنما غير مجردة عن العوارض(ا) . 

۳ - إدراك الذات بلا واسطة : ويتلخص هذا البرهان عا يلى : 

. النفس تدرك ذاتها وليس ذلك الجسم‎ ) ١( 

(ب) وهی تدرك ذامها وغبرها بدون آلة . 

(ج) كا آنا تدرك ألا تدرك . 

أو معن ى آخر أن النفس تعرف وتمرف ٬وتعرفأما‏ تعرف »وال معرفة ٠‏ 
ليست من خحواص الأجسام › والادة لاتدرك . 

ويفسر الغزالى ذلك بأنه أو كانت النفس تعقل بآ لة جسدانية لكان 
جب أن لاتعقل ذاتہا لأنه لیس بینہا وبين ذاتا آلة › کا بجحب أن لاتعقل 
الآلة إذ ليس بينها وبين لتا آلة ء ون لاتعقل أا عقلت لأنه ليس بيا 
وبين العقل آلة . 

م وأيضاً لاخلو إما أن يكون تعقلها آلا لوجود ذات صورة لها »› 
وإما لوجود أخحرى حالفة ها وهى صورة فبا وف آلتها »> أو لوجود 
صورة أحرى غير صورة لا تلك فبا . 

وينقد الغزالى هذه الاحالات كلها ويبتى لديه احيال واحد وهو أن 
الذات إغا تدرك بلا آلة وهى غير مادية . 

وقد أشار الفارانى إلى هذا الر هان بقوله : لو أن التفس تشعر بذاتما 
ولو كانت موجودة فى آلة لكانت لاتدرك ذاتها من دون أن تدرك معها 
آ لہا فکانت بینہا وبين آلا آلة وتساسل إلى مالا ٣هاية(۲)‏ . 


(۱) ابن اقم ٤‏ ارجح السابی ۲٠۰١‏ 
)۲( الفغارايى ٤‏ المرجع السابق ص ۷ 


۱۳۰ 


کا أن ابن سینا يورد مثل هذا الر هان فی آكثر من موضع(۱) . 

وا-حقيقة أن هذا البر هان استدف قدياً وحديثا لعديد من الانتقادات. 
وقد رد عليه الغزالى تفسه فى التهافت بقوله : « إن النفس لا تتعدد بإدراك 
نفسها لنفسها » فن ا-لحواس ما قد يدرك ذاته كحاسة البصر الى تدرك ذامما 
بواسطة المرآة » وإدراك النفس لذاما بدون واسطة »فإن هذا الفرق لايثيت 
روحانية النفس ؛ إذ أن الفرق بين حاسة البصر مثلا وحاسة السمع يبت داعا 
كبر من الفرق بين الحواس والعقل » فلاذا نقول إن الأولى جسدية والثانية 
روحانية ۲(۲) . 

م لإ لا يكون العقل حاسة مستثناة من بين الحواس الأحرى فى كونا 
إذا عقلت با لة فما لا تعقل نفسها » كالعساح بين الحيوانات , حين نقول 
كل حيوان مرك فكه الأسفل بيا هو محر الأعلى » فكذللك تعميمنا أن 
كل حاسة لابد أن تعقل بآ لة هو من هذا التوع (۳) . 

ويصف ابن رشد هذا البرهان : بأنه فى غاية السفسطة لأن كل إدراك 
ظاهر یکون بین طرفین . . فاعل ومنفعل › ویستحیل على الس بطبیعته أن 
يكون فاعلا ومنفعلا فى نفس الوقت وبذات النسبة » فكل مركب لا يعقل 
ذاته لأن ذاته یكون غير الذى به يعقل » لأنه إنما يعقل جزء من ذاته» ولأن 
العقل هو المعقول فلو عقل المركب ذاته لعاد بسيطآ(؛) . 

ویرد ابن القع على هذا البرهان با لا يختلف عن رد و كنط » الذى 
یری آنا ۾ لا ندرك التقس مباشرة › أی لیس لنا إدراك موضوعه ذات 


٩۲-۹۰ النجاة ۲۷۹ وأحوال النفس ۳۳ ورسااة فی التفس وبقاما‎ )١( 

(۲) المافت ص ٥٤١‏ ومابعدها طبعة بويج . إن تمثيل الغزالى النفس عاسة البصر 
الى تدرك ذاتها بواسطة المرآة يبىالمشكلة قائمة لآن [در اك البصر لذاها يكون بالة مادية. 

(۴) الغزالى : المرجع السابق . 

. وما بعدها‎ ٥٤٩ این رشد : افت الہافت ص‎ )٤( 


۱۳۱ 


الفشس › ولكن كل إدراك فهو واقع على موضوع ومصحوب الشعور 
بالذاٿ»(۱) . 


ویبی ]بن القم رده على آن برهان الفلاسفة يقوم على أصل فاسد ء 
( وهو أن الإدراك حصول صورة مساوية للمدرك فى القوةالمدركة) ويقول 
« إنه لو سلم ذلك الأصل لم يغد كثرا ؛ فإن حصول تلك الصورة يكون 
شر طا لحصول الإدراك لا أن الإدراك عين حصول تلاك الصورة. فلم لايقال 
القوة العقلية حالة فى جسم خصوص . ثم إن القوة الناطقة قد تحصل ها حألة 
إضافية تسمى بالشعور والإدراك فحيند صر القوة العاقلة مدركة لتلك 
الآلة » وقد لا توجد تلك الحالة الإضافية فتصير غافلة عا » وإذا كان 
هذا مكنا سقطت الشة أصلا» (۲) . ۰ 

٤‏ استحالة تعليل صاة النفس بالبدن لو كانت جما : وملخص هذا 
الرهان « أنه لو كانت النفس جسما فلا مخلو إما أن تكون حالة فى البدن ء 
و خحارجة عثه . 

فإن كانت خارجة عن البدن فکيف تؤثر فيه › وکیف تتصرف ف 
المعارف العقلية . 

وإن كانت حالة ى البدن فلا ملو إما أن تكون حالة نجميع البدن أو 
بعضه فإن كانت حالة مجميع البدن فإنه ينبغى إذا قطع منه طرف أن تنتقص 
وتنطوى من عضو إلى عضو »› فتارة تمتد بامتداد الأعضاء › وتارة تتقلص 
بذبول الأعضاء وهذا كله حال عند من له غريزةصحيحة وفطر ة مستقيمة 

طاهرة عن شوائب الليال . وإن كانت حالة فى بعض البدن فذلك البعض 
إما منقسم‌بالفعل أو بالعرض » فینبغی أن تنقسم النفس إلى آن تنتہی إلى أقل شىء 
ويتابع الغزالى هذا البيان با يشبه برهانه بأن النفس عل المعقولات(") . 


(۱) يوسف کرم : الفلسفة اللحديثة ۲۲۷ 
(۲) ابن القم : المرجع السابق . (۴) الغز الى : المرجع السابق ص ۲۳ 


۱۳۲ 


ویرد ابن القے على هذا الرھان ر بان نفس جسم لطيف » وأن 
تداحل الأجساد يكون مالا بين الأجسام الكثيفة » أما تداخل جسم 
لطيف ق جسم کثیف فھذا نمکن > ويدل على ذلك تداخحل الاء فى 
العود . ودخول النار فى الحديد . ودخول الروح ى البدن > ألطن 
من دحول الماء فى اللرى > والدهن نى البدن )١(٠‏ . 

وانتقاد اہن الةم هذا ليس بعيدا عن انتقاد ابن حزم » الذى يفارض 
أن صلة النفس باليدن لا تخرج عن أن تكون واحدة من ثلاثة وجوه : 

(ا) ان تكون النفس ججللة لجحميع البدن من خارج كالثوب . 

(ب) أو أن تكون متخللة مجميعه من الداخل كالاء فى المدرة . 

(ج ) أو أن تتكون فى مكان واحد من الجسد وهو القلب أو الدماع 
وقكون قواها منبثة فى سائر الجسد . 

د وآی هذه الوجوہ کان فتحریکها لما ترید تحریکه من الجسد یکون 
مح إرادتما لذللك بلازمان . كإدراك البصر . وإذا قطعت العصبية أ ينقطع 
ما كان من جسم النفس للا لذلك العضو إن كانت متخللة بجميع اللاسد 
من الداحل » أو جللة له من خارج » بل تفارق العضو كما يفارق المواء 
الإناء الذى ملىء بالماء . وإذا كانت ف ابسد ى مكان واحد فلا يضرها 
العضو المقطوع » بل يكون فعلهاكفعل الخناطيس فى الحديد )٠(٠‏ . 

وظاهر أن كلام ابن القم وابن حزم إنما يرد على التفض نى الحياة 
أو على الروح اليوانى > كا يسميه الغزالى . 

ه - عام تبعية النفس للبدن : فى ضعفه أو نموه أو نقصه أو ضموره 
أو الحلاله فهى لا تتأثر بشدة الإدرا كات . « واستمرار العمل إذا كان 
يؤثر نى البدن والقوى الداركة » فإن القوة العقلية على المكس من ذلك 
تز داد قوة من'إدامتا للتعقل › وتصورها للأمر الأقوىيكسما قوة وسهولة 
قبول ما هو أضعف . 


(۱) ابن القم Y4‏ (۲) ابن حزم : القصل ه : ۷۸ 
r ۰‏ 


وإذا كان البدن يضعف بعد الأربعين فإن النفس ليست كذلك › 
ولو كانت منطبعة فيه لوجب أن تضعف بضعفه » . 

وأما ما يلاحظ من أن النفس قد لا تعقل شيئاً مع مرض البدن › 
فر جع ذللك إلى أن فعل النفس نوعان و وع بالقياس إلى البدن وهو السياسة» 
ونوع بالقياس إلى ذاته وهو التعقل »› وها متعاندان . وإذا اشتغلت النفس 
بأحدهما تنصرف عن الآحر . وهذا ما حصل أثناء امرض ٠‏ بل وأثناء 
تعدد المحقولات والأفعال النفسية › إذ تنصرف النفس حينذاك إلى فعل 
دون الآحر(ا) . 

وينقل الغزالى هذا البرهان حرفي عن ابن سینا(۲) بيا برد عليه فى 
النبافت بأنه لا يثبت شيا » وإنما هو جرد ملاحظة حول الطريق الذى 
يسلكه العقل أثناء عمله . 

ويرد القاثلون بأن النفس جسم لطيف » على هذا البر هان بر دود ختلفة 
يبدو بعضها قوياً » مہا : 

)١(‏ الرد على فكرة ضعف اياسم بالشيخوحة والمرض بيا لا تتأثر 
النفس ما » بآن ذلك قد يكون لأن القدر البدنى المطلوب لصحة العقل 
قليل » ويكفيه ما هو موجود أثناء مرض الإنسان وضعف الشيوخحة . كا 
قد يكون من طبيعة الأعضاء اللازمة للعقل آنا تتأحر حتى يطرا علا الفساد. 
وقد يكون ذلك لكون مزاج الشيخ أوفق للقوة العقلية o,‏ 

ثم أن جميع القوى تضعف بى حالة الشبخوخحة › وما دام الأمر 
كذلك فإن الاعتدال واقع . ثم أن كثرة تجارب الشيخ تعوض عايفقده 
من ضعف بسبب شيخوخته › يضاف إلى ذلك أنكشرين من الشيوخ ٠‏ 
قد يقعون تى اعرف . بل إن هذا هو الأغلب ولذلك لا يبدو التلازم 
داتبماً بین قوة البدن وقوة النفس ٠‏ ولا بين ضعفه وضعفها » ولو سلم مثل 


VY —fo الغزالى : المعاررج‎ )١( 
۹٤ ٩۲ النجاة ۲۷۹ › وأحوال التفس‎ )۲( 


۱۳٤ 


هذا التلاز م فإن هذا لا يدل على كون النفس جوهراً مجرداً لا هى داخل 
العام.ولا هى خارجة عنه لألما إذا كانت جسا صافياً مشرةاً ماوياً غالا 
للأجسام الأرضية » لم تقبل الالال والذبول كا تقبله الأجسام الأرضية ؛ 
فلا پازم من حصول الاحلال فى البدنحصول مثله ف جوهر النفسأيضآً(١)‏ 

(۲) الرد على فكرة ضعف القوى الاسانية لكرة الأفعال » وأا 
لا تقوى على القوى بعد الضعيف » بأن القوة الحيالية جسانية ومع ذلك فللا 
- تتخيل الأشياء العظيمة » مع تخيلها للأشياء الصغبرة المقيرة » وكذلك 
فكها أن الأبصار القوية القاهرة تنع إبصار الأشياء الضعيفة « فكذلك 
المعقولات العظيمة نع المعقولات الضعيفة » فالاستغراق ف معرفة جلال 
الله يمنح الفكر من بحث ثبوت ال وهر الفرد ۾ (۲) . 

> بات النفس وتخر البدن : وهذا الرهان يعتمد على برهان 
الاستمرار وهو أحد الأدلة على وجود النقس . ويتلخص نى آن الجسم 
يتغر » ومع ذلك فقولنا هذا الإنسان يدل عليه هو نفسه الذى ل يتبدل 
ومعى ذلك أن وراءه حقيقة لا تتغر هى النفس(۳) . وهى ذات جوهر 
مغاير للجسد . 

ومح آن هذا الر هان من قوی براهين ابن سينا » إلا أن الغزالى يرى 
قى تمافته أنه قاتم على اختبار ناقص » لأنه من الممكن بقاء بعض الحلايا 
تى الجهاز العصى حتى الموت » ويكون الشعور بالأنية ناتا عن ذلك 
الاستمر ار المادى : 

ويو افق ابن رشد على نقد الغزالى هذا لأنه كا نعل ذو نزعة مادية › 
ولأن إثبات هذا البر هان سيؤدى به إلى الاعتراف لود النفس الذى له فيه 
کلام غامض کا ستری . 


() المرجع السابی ۲۱۲ (۲۴) المعارج ۳٤‏ 


1o 


۷ - البراهين الأخحلاقية أو الفائمة على الشرع : وهى تشبه الراهين 
التى أوردها للدلالة على وجود النفس . وتتخلص فا يى : 

(ا) جمیع حطابات الشرع والعقوبات الواردة فيد تدل على أن النفس 
جوهر فإن الألم وإن حل تى البدن فلأجل النفس ”م لانفس عذاب آلحر(ا) . 

(ب) الله یضیف الروح إل آمره » وهو أجل من آن یضیف إلى نفسه 
جسا أو عرضا للستهما وتغير هما وسرعة زوالا وفسادها(۲) . 

(ج) ثم إن أدلة الغزالى على بقاء التفس بعد الموت يمكن أن تعتبر 
أدلة على جوهريتها . 

3 3% 3 

وأخيرآ فان الحدل سيبنى مستمرآ بين أنصار المذهبين الروحى وال مادى» 
ولن اختلف اسلوب الناقشة وطريتق الحدال فا يزال الأمر فى جوهره 
قانبماً » وما يزال أنصار المذهب الروحى باقن › وإن كانوا قد عدلوا عن 
فكرة الجوهرية » فاعتروا أن النفس جرد قوة أو نشاط ذاتى > ون العا 
الإنسانى ليش إلا مجموعة قوى › والتفكير واحد ما » وليس هو المظهر 
الوحيد لأعال الذهن › بل إن نا صوراً أخرى تتأثر بالظروف العمضوية 
وتدما البيئة والتجربة . 

ويتطور البحث من كونه قاتما على أساس النظر إلى مادية النفس آو - 
تجوهرها إلى المناقشة ف الصلة بين الجسم والنفس ٠‏ ويبنى دانماً قول القدماء 
أن الظواهر النفسية لا بعكن آن توضع على ساس عل الحياة وحده » إذ 
ليست الحياة العقلية جرد إنعكاس للحياة الحسمية . ونا للذهن كينا كانت 
حقیقته عمل جا إلى جانب ما يديه الدماع والحواس من وظائف(") . 


%3 
)١(‏ المعارج ۲۰ ۲۹ (۲) الرسالة اللدنية ٩‏ و ۲١‏ 
(۳) د . مدكور : ف الفلسفة الاسلامية ص ۲٤٠١‏ والعقاد»الفلسفة الق ر آنية ص١٠٠‏ 


وما بعدها , 


۱۳۹ 


القصل السادس 


التفس والحسد 


النفس والجسد 

لقد رأينا حتى الآن أن كلا من النفس والسد ختلفان عن بعضما كل 
الاختلاف فى الطبيعة والواقع والمصير . 

ولكن أليس بيبا أية علاقة ؟ ألا يتأثر أحدها بالاخر ؟ 

لقد شخلت هذه المشكلة وما تزال تشغل أذهان الفلاسفة ›» وخحاصة 
أولئلك الذين بميزون بين جوهر النفس وجوهر الجسم . 

ومع آن علم النفس لا م ماهیات‌الأمور کأى علم من العلوم » إلاأن 
آثار هذه المشكلة ما تزال تشغل علاء النفس ولكن بأسلوب جديد » هو 
تحديد العلاقة » والتأثير المتبادل» بين الظواهر الفزيولوجية والظواهرالنفسية 
بدلا من الحديث عن الصلة بين النفس والسم كجوهرين عتلفين . 

ونحب أن نشير إلى أننا لن نطيل نى تفصيل هذا الموضوع لأن جزءاً 
منه يدحل فى موضوع الو ظائف النفسية . والنشاط الإنسانى > وهلا ما يدعونا 
إلى أن نكتى بإلمامة سريعة به تى هذا الفصل . 

وقد كان على الغزالى أن تار بين ثلاثة مذاهب : 

| - مذهب أرسطو الذى يقولبالصلة الجوهرية « الذاتية » بين‌النفس 
والسم لأنہما یکو نان سوياً جوهرا واحداً هو الإنسان ولم باذ بهذا 
الرأى إلا قلة من المسلمين . 

۲ - مذهب أفلاطون الذى ينادى بالصلة العر ضية بيهما لأن كلاممما 
جوهر مستقل عن الآحر » وقد تاب هذا المذهب أكر فلاسفة الإسلام . 

۳ مذهب الرواقيين الذين يقولون بالتداحل بين الجوهرين › وقد 
کان له أنصار من المتكلمين » وأصعصاب الحديث والأثر(ا) . 


7 لقد سبق أن فصلنا الحديٺ عن تعريف التفس وطبيعما‎ )١( 
۱۳4 


إن قلة قلياة من فلاسفة الإسلام أحذت معذهب آرسطو کا ذکرنا لأنه 
يؤدى غالبا إلى إنكار خلود النفس »فالنفس عنده لأا صورة البدنلاتوجد 
بدونه » ونما هى ضرب من الكال لا هو بالقوة مستعد لقبول صور 
معينة . وليس نة مايدعو إلى البحث ۴ا إذا كانت النفس والبدن شيئ واحداً 
کا لايببحث ذلك فبا بتعلقبالشمح والأثر الذى ينطبع فيه والحياة صفةذاتية 
موجودة فى الجسم بالتوة > على هيئة استعداد كامن » لاتفعل النفس شيا 
إلا أن تخرج به من القوة إلى الفعل . 

ويتابع أرسطو ى مفهومه هذا تلميذه الحلص ابن رشد . 

3% % 

وقد كان كر فلاسفة الإسلام على القول بالعلاقة العرضية بين النفس 
والبدن متابعین ئی ذلك آفلاطون کا ذكرنا » فجوهر النفس عنده مغایر فى 
طبيعته لمو هر البدن » لأنه روحى جرد هبط من عام المثل > إما لذنب 
وعجز آو لإدراك الجزئيات واستفادة ماليس بذاته(١)‏ . 

وتبدو النفس على ذلك غريبة عن البدن » وسجينة فيه » وهى تحاول 
أبداً العودة إلى جوهرها مرة أخرى بالتخاص من عبو دية الحسد + و التطهر 
من أدرانه(۲) . وفكرة التطهر تى أساسها مستفادة من النحلة الأورفية 
والفيثاغورية(۴) . 

وقد حاول الفارای أن يوفق کعادته بين رأ أفلاطون وأرسطو > 
فكانت الفس عنده كنا رأينا صورة الجسم من جهة » وجوهرآً غیر جسمی 
من جهة أخرى » ولكنه لم يستطع التخلص تاماً من أثر أرسطو » إذ بق 


(۱) الشہرستانی : الال والنحل ٣‏ : ۲ 

(۲) رسالة النقس : للکندی » الکتاب آکتوبر ۱۹٤۲‏ تحقيق د . الأهوال 

(۴) رسل: تاريخ الفلسفة الغربية ترجمة د . زكى نجيب مود » النفس: لأرسطو 
ترجمة د . الأهوای . ص ٤4۹‏ 
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النفس أن تفعل با لة جسدانية(١)‏ وبق الجسد يشكل موضوع النفس > 
والمو ضوع الأول فيه هو الروح الحيوانى الكائن ئى القلب(۲) . 

وتبدو هذه الصلة بينبا فما يقوله من أنه لولا التلب لا -حصلت التغذية› 
واكان تزوع إلى النياء » ولولا الحواس ماحصات الإحساسات . وحنى 
أن النفس ذاتما لو لم يوجد الجسد ميا لقبوها » لما وجدت والمسد أشبه 
بعدينة ذات نظام يقوم على كل قسم مته رئيس خاضع لارئيس الأعلى(٣)‏ . 

3 % * 

وحل‌هذا الموضوع عند الغزالى يقوم على أساس المييز بين معني النفس : 

المعنى المادى أو الروح الميوانى : وهو أداة جسدية لاشك فا تعمل 
كوسط لابد منه سواء آثناء عمل القوة الح ركة أو القوة المد ر كة ؛ فكأ أن 
البواعث لاتم إلا بواسطة هذه الروح كذاك فإنه يقوم تفس هذا الدور أثتاء 
الإدراك الحسى . 

والمعنى الروحى : أى النقس الناطقة بقوتہا العامة والعاملة . 

ولكن كيف تكون العلاقة بين النفس كلطيفة مجردة » وبين اأروح 
الحيوانى وقوى الحسد الحتلفة ؟ 

يعرف الغز الى بالصعو بةالكامنة ف إدراكالعلافة رن هذبن الموهر ين بقوله: 
و وقد تحيرت أ كر عقول اللحلق فى إدراك هذه العلاقة > فإن علاقة القطب 
الجسمانی بالروحانى تضاهى تعلق الأعراض بالأجسام »› والأواف 
بالموصوفات » أو تعلق مسلعمل الآلة بالالة › أو تعلتى المتمكن بالأداة(؟٤).‏ 

و یعتبر لغزالی هذا الموضوع من عل المكاشفة والإهام لامن عل 
المعاملة والاستدلال(ه) . 


٠ القارای : عيون المسائل من الأرة ص‎ )١( 


ز۲) المرجع السابق . 
(۳) الحر والفاحوری : تاریخ القلسمة العربية ۲ : ١١۷‏ 
)٤(‏ الاحیاء ۳ :۳ (ه) الإاحیاء ۳ : ٣‏ 


وسبب هذه الصعوبة فى نظره أن طبيعة كل من النفس والحسد مغايرة 
لطبيعة الآنحر کا ذكرنا » فأحدها جوهر روحانی مفارقمن عالالملكوت» 
بيا الاحر من عالم اللاك واللحلق والفساد والتحال . فكيف تتم العلاقة بين 
هذين الجوهرين وما هو مدى تأثير كل مها على الآحر . 

ويظهر واضحاً لديه أن البدن ليس علا للروح أو النفس » لأنالجوهر 
لاحل ی عل »> ولایسکن تی مكان . ونما يبدو البدن آلة للروح > 
وداة القلب »ومر كبا النقفس . ولاتتصل النفس بأی جرء من أجزائه »ولابه 
حلة بل تقبل على البدن كجوهر يستعين به البدن(ا) . 

وأول موضوع لمذه النفس هو القلب ابإسدى و وقد يكى عن هذه 
النفس بالقلب الذى نى الصدر لأن بين تلك اللطيفة وجسم القلب علاقة 
حاصة بها > وإن كانت متعلقة بساثر البدن » ومستغلة له › ولكنما تتعلق به 
بواسطة القلب و كأنه علها ومملكتہا وعالمها ومطيتها(۲) . 

والنفس تدبر البدن وتتصرف فيه وملها فيه کشل ملك ف مدینته و ملکته . 
فإن البدن ملكة النفسوعالها ومستقرها ومدينتما » وجوار حها وقواها باز لة 
الصناع والعملة »> والقوة العقلية المغكرة له كالمشير الناصح...(۳) 

وبالندبير والتصرف تحکم النفس العلاقة بين العام الإلمى والعالم الإنسافى ؛ 
لبها جوهر له نسبة وقياس إلى جنبتن »جنبة تحته وجنبة فوقه »> ولهبحسب 
کل منہا قوة . , 

فبالقوة العاملة الى هى من جهة البدن تيدو النفس مبدآ حر كا بم 
الإنسان تسوسه وتدبره وتقوم بين هذه القوة وبين القوة الحيوانية الزوعية 
مظاهر شبه › إذيحدث للإنسان بواسطتہا هيثات تخصه فيتهياً بها لسرعة 
الانفعال » كا تقوم بينها وبين القوة اليوانية المعخيلة والمتوهمة علاقة > 
لأن النفس تستعمل هذه القوة نى استنباط التداببر فى الأمور الكامنة 


٣ الرسالة الندنية ص ۲۹ (۲) الإحیاء‎ )١( 
“٦ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


۱4۲ 


والفاسدة والصناعات الإنسانية . ومن اتصال القوة العامة بالقوة العامة 
تقولد الآراء الذاثعة المشمورة . 

أما ال نية الأخرى من التفس فتعمثل بالقوة العالمة النى تتجه نحوالمبادىء 
والمخل . فتنطبم بالصور الكلية الجر دة عن المادة » وتفيد بها العقل العملى . 

ویقترب الخزالى فى هذا الموضوع من ابن سينا » كا أن الأثرالأفلاطونى 
والإسکندرانی واضح فيه . 

إلا أن الغزالى يبدو أ كر وضوحأمن‌غيره من الفلاسفة فى تصويرحاجة 
التفس إلى البدن » وتتمثل هذه الحاجةعنده فى ضرورة المطية وااز ادالمسافر ء 
فالنفس مر كب البدن » ولذلك بدا وجوده ضرورياً » لأن العبد لن يصل 
إلى الله سبحانه مالم يسكن البدن » وي جاور الدنيا » فالمازل الأدنی لاہد منأن 
يقطح للوصول إلى النزل الأقصى › والدنيا مزرعة الآأحرة » وهى مزل 
من منازل الهدى » ونما ميت دنيا لأنما أدنى الىز لتن(ا) . 

وهكذا فإننا لانجد عند الغزالى تلك النظرة التشاؤمية الى تغلب على 
أفلاطون والمدرسة الإسكندر انية > حين بعل علاقة النفس بالبدن أمراً 
موجباً لألم اانفس وعذاءما وشعورها بالغربة والسجن » وذلك لأن الغزالى 
لايغالى نى احتقار مادة الإنسان العسدية » كا يفعل ذلك بعض اافلاسفة . 

ونتيجة لذللك يبدو لنا أن التأثر متبادل بين النفس وال لهد ء وإن م 
ضح الطريقة الى يتم بہا هذا التأثير » وقد شار إلى هذا التأثر بالقول 
بو جود علاقة معنوية بين القلب بالمعنى الروحى والقلب با عى ادى . 

هذا التأثير المتبادل الذى ياح عليه الغزالى إنما يعتمد أساساً على أن 
الإسلام لايفصل فى داحل الإنسان بين الاسم والعقل وااروح » ولا يفصل 
فى واقع المحياة بين هذه الطاقات > بل يأخحذها بفطر”ماالسوية منز جةمر ابطة 
ویرسم ها دستورهاعل هذا الأساس...الروح والعقل واباسم كلها كيان واحد 
بمتز ج مارابط اسمه الإنسان »و كلها تعمل تمنزجة مارابطة فى واقع المياة . 


)١(‏ الإحياء ۳ : ه 
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وكتاب الإحياء ملىء بالأمثلة الواقعية لصلة النفس بالبدن › مح 
اختلاف فی درجات سیطر ة کل منها على الآلحر بسبب الوظيفة الى يؤدما 
كل ما فى حياة الدنيا والآحرة . 

3# ¢ ¢ 

ولو أننا نظرنا إلى هذا الموضوع فى ضوء الدراسات الحديثة »> وف 

ميدان الفلسفة بصورة خاصة » لوجدنا أن البحث فيه يقرب إلى حد كبر 
من الدراسات الإسلامية واليونانية والشرقية . ۰ 

ومن أن نلخص المذاهب الحالية لفهم كنه العلاقة بين النفس وابلسد 
ثلاث امجاهات : 

› مذهب الوحدة : وعقتضى هذا ا مذهب ترجع الظواهر الحتلفة‎ - ١ 
العقلية والمادية إلى أصل واحد هو المادة فى نظر البعض : ( دقر يطس‎ 
. ) والرواقين ) والروح ف نظر البعض الآنحر : (فلوطين والنحل الشرقية‎ 

۲ - مذهب الإثنينية : ترجع الظواهر فيه إلى أصلن ختلفين هماالعقل 
من ناحية والمادة من ناحية أحرى ر أفلاطون وأ كر فلاسفة الإسلام ) . 

۳ _ مدهب الحايدة : الذين لايؤمنونبأى من المذهبين »› ويدحل نحت 
هذا المذهب مدرستان : 

مدرسة المخالية المطلقة وعيدها بركلى » وخحلاصة رأا أنه لمكن القطع 
بوجود العام ا مادى لأننا لاندرك كل ماندر كة بالعقل ويستوى فى ذلاكالعام 
المادى والعقلى فهم لاینکرون العام المادى ولايقطعون پوجوده . 

ومكرسة اللاأدرية الى تقطح باستحالة المعرفة أى استحالة التأكد من 
وجود العام المادى والروحى )١(‏ . 


% 8K 


. ينظر عطوط سانتيلانا مصور جامعة العاهرة‎ )١( 


GG: 


الفصل السابع 


ر ٠١‏ - الدراسات النفسية ) 


محة تاريخية 


لعبت فكرة خلود النفس - وماتزال تلعب دورآ کبیراً نی تاریخ 
الإنسانية و كان أثرها بالغاً على سلوك الفرد والجاعات . لقد عرفا الأديان 
السماوية حيعاً لاعتادها على فكرة البعث وال زاء » كاأشارت إلا حل قدعة 
وحديثة وفلسفات كشرة . 

وقد ظن الكشرون بعد تقدم العم أنمن الواجب خضوع مثل هذا 
الببحث الطريقة العلمية المىضوعية › لكن الواقع أن العم لايد له من تخير 
بعض وجوه معينة من الحقيقة ليجعلها موضوعاً لدراسته مستيعداً ماعداها 
من الوجوه » ومن التحكم البحت أن يدعى العم أن مالخره من وجوه 
الحقيقة هى الوحيدة الى ينبغى دراستها فللإنسان بلا شك ناحية تتعلق 
بالمکان › ولکنہا لیست کل ڈشیء إِذ أن لديه أ٬ورآً‏ أخحرى كتقدير القم ¢ 
والبحث عن الحقيقة الحردة » وهذه أمور يستبعدها العلل من دراسته لأن 
فهمها قد يقتضى مقولات غير مقولات العل(ا) . 

ويمكننا أن نقول مع و باسكال » بأنه لايظل عدم البالاة بالنسبة هذا 
الموضوع إلا من فقد كل شعور › وأن أفعالنا وأفكارنا تتخذ سبلا ختلفة 
حسب الاعتقاد بوجود أو انعدام اللحرات الأبدية المرجوة(۲) . 

أما , برغسون » فع أنه يرى أن الحلود لايدحل تحت موضوع العم 
والشجربة » لأن كل تجربة تنناولمدة محدودة من اأزهن › ولأن الدين حين 
يتحدث عن الود إنما يعتمد على الوحى الأزل ٠‏ إلا أنه يشر إلى أننا 
نستطيع أن نقرر تجرييياً بأن البقاء إلى زمن ما مكن بل تمل »ثم نلع 


(۱) حمد اقبال : التجدید الدیی ی الإسلام ۱۳۰ - ٠١١‏ 
(۲) باسكال حاطرة ۱۹۲ من الفلسقة الحديئة » يرسف کرم ۹۲ 
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لغير الفلسفة ي أن تقطع بأن هذا اازمن محدود أو غير محدود . والمسألة 
الفلسفية المتعلقة بالحلود ممكن أن تحل إذا اقتصرنا فيا على هذه الأجزاء › 
إن الشعور يضفو على عمل الدماع > أو معنى آخحر إن الحياة النفسية تزيد 
على العمل الدماغى » وبالتالى لاصلة له بالنفس إذا مات المسم ء وعلى من , 
پنكر ذلك آن يثبت() . ` 

وإذا ألقينا نظرة سريعة على تاريخ فكرة اللحلود فإننا نرى بأنالمصريين 
القدماء كانوا على رأس القائلين باللحلود » إذ أن هذه الفكرة كانت أبرز 
ماف العقيدة المصرية القديمة(۲) . و كان اعتقادهم واضحاً بالحياة الأخرى 
وبالحساب » ودليل الثواب والعقاب الذى اصطنعه أنلاطون مقتبس من 
براهينهم على خلود النفس » فاللياة لاتكنى مام اللواب والعقاب › لذلك 
فإما أن تكون هنالف حياة أحرى وخلود » أولا تكون عدالة(") . 

وقد كان الاعتقاد بالود والتناسخ آهم ماتقوم عليه النحلة المندية > 
الى تعتقد بأن الإنسان إذا مات أو قتل اجتمع دم الدماع أو أجزاء معينة 
منه فانتصب طراً هامة فيرجع إلى رأس الغر(٤)‏ . 

وقد تأثر فلاسفة, الإسلام فى موضوع اللحلود بأفلاطون ومن تابعه من 
البونانيين » لاتفاق ذلك مع عقيدة الإسلام وأضافوا إلى براهيبم 
براهين أفلاطون . 

ولم يتفق المسلمون مح أرسطو فى هذا الموضوع فقد كان غامضاً فيه » 
لأن النفس عتده ليست إلا صورة ابلسد » وهى شأن كل صورة لاتستطیع 
الوجود خارجاً عن مادتها » ويمكن أن نرجح بالنسبة لأرسطو مايل : 

١‏ كل ماسوى العقل فى النفس الإنسانية فاسد على الأرجح › « أما 

إذا تساءلنا هل یبسقی شى ء بعد فساد المر كب فالأمر ف حاجة إلى محث » 


ه١ برغسوت : الطاقة الأروحية‎ )١( 

(۲) د . الفأحورى والجر : تاريخ الفلسفة العربية ٠۹ : ١‏ 
(۳) عمد غلاب : الفلسفة الشرقية ص ٥۸‏ 

۲۲۹ : ۳ الملل والنحل‎ )٤( 


NEA 


ولا شىء نع ذلك بالنسبة إلى بعض الموجودات كالنفس مثلا . ولیست 
النفس كلها بالعقل وحده لأنبةاء النفس كلها عل الأرجح مستحیل۰٠(۱)‏ ء 
وقد أشار إلى أن العقل جنس آخحر من النفوس » وهو وحده قابل لفارقة 
بای اج زاء النفس مفارقة اللحالد للفاسد . 

۲ - ف النقفس عقلان ؛ أحدها فعال والآخر منفعل » الأول خالد " 
لا ریب ¢ والفافى فاسد على الأرجح . وهذا هو الاستناء الوحيد من الفساد 
على الرغم من تناقض شراح أرسطو وغموضهم . 

#R% [ 

انقسم فلاسفة الإسلام بالسبة ذا الموضوع : 

(۱) فہم من قال لود النفس » كالکندى وان سينا والغزالى 

ومهم من کان ف موقفه شىء من الغموض » وممم الفاراى 
التوفیق ی اد راز »> لذلك اخةف مؤرخو الفلسفة بين كونه 
EY:‏ مثيت الالو د الافس > أو قائل بفناٌہا > فهو تارة يور د مايژيد خلود النفس > 
وتارة يدو انه پقول بالعکس . ' 

فی آراء ئی ھل المدينة الفاضلة (۲) وف السياسات المدنية(٣)‏ يشير إلى 
ضرورة المواظبة على أعال الحر » حتى تصر النفس غر عتاجة إلى 
مادة » وبالتالى لا تتلف بتلفها . 

ولکنه فى مواضح أخرى ينفى بقاء النفرس» إلا تلك الى وصات إلى 
درجة العقل المستفاد )٤(‏ > کا يڙ کد لود بعض الأنفس فى الشقاء › وھی 


)١(‏ آرسطو ى النفس › عحث العقل الفعال 

(۲) آراء نى أهل المدينة الفاضلة ص ٠٤‏ 

(۳) السياسات المدنية ص ٠٤‏ 

۲٤ محمد لطنى جمعة : تاريخ فلاسفة الإسلام ص‎ )٤( 
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نفوس آهل المدينة الفاسقة )١(‏ ثم يعود لينفى خلود هذه الأنفس فى مكان 
انحر على آساس و أن آعصا۔ہا' ء کالائم والسباع والأفاعی › وأنفسهم تب 
هيولانية إذا بطلت الادة بطلت هى )٠(١‏ . 

ولدلك فإننا نذهب مح القائلين بأن الفارانى يتابع الرواقيين فى بقاء 
التفو س الصا ة(٠)‏ . 

غير أن النفوس السعيدة لا تخلد متفردة » وإنما تتحد بعد المفارقة فى 
نفس كلية واحدة وتصبح جزءاً من العقل الفعال فى ملكوت السماء(٤)‏ . 

وهكذا لم يستطع الفارانى التحرر من آراء أرسطو فى أن الادة سبب 
الاحتلاف بين الأفراد » فقال بفناء النفوس الفردية » ولكنه حاول 
التخفيف من هذا الرآى المعارض لجوهر العفيدة الإسلامية فأضاف إليه 
آراء أفلاطوتية ورواقية واسكندرائية (ه) . 

وقد لاحظ الأقدمون تناقض الفارانى » فصرح ابن طفيل أن الفارانى 
يقول فى كتاب اللة الفاضلة : أن النفوس الشريرة تب تى لام لا نهاية اء 
ثم يصرح فى السياسة بأنها منحلة وصائرة إلى العدم وأنه لا بقاء إلاللنفوس 
الكاملة(ا) . 

ونستطيح أن نلخص رأى الفارانى فى بقاء التفس ف » أن النفوس > 
عنده على مراتب ثلاث : 


() آراء ئى أهل المدينة الفاضلة ص ٠١١‏ 

(۲) المرجع السابق ص ٠٠١‏ والسياسات ص ۴ه 

(۴) فلتزر :الفلسفة الإسلامية ص ٠ولنفس‏ ترجمة: قسطا بن لوقا نحقيق د بدوى 
ص ۱٦۲‏ 

: حسد لطنى جمعة › المرجع السابق وفلتزر » المرجع السابق » والعقاد‎ )٤( 
۷١ الشيخ الرثيس ص‎ 

(ه) الفارایی : التعليقات طيعة حيدرآباد ص ٠٤‏ 

۷ ص‎ ١ اہن طفیل : حى بن بقظان طبعة‎ )٦( 
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١‏ - نفوس عرفت السعادة » وعملت على بلوغها » فهى خالدة فماء 
وإذا فارقت أجسادها اتحدت ٤‏ وکلا جاءها فوج جدید من جنسها اتحد معها. 

۲ - ونفوس عرفت السعادة » وأعرضت عنا »فهى حالدة فى الشقاء 
وتشتی كلا انضم إلہا فة من جنسما . 

٣‏ نفوس غير كاملة '» لم تعرف السعادة > ول تبلغ درجة العقل 
المستفاد '» فظلت فى حاجة إل) المادة والجسم وتفنى بفنائه(۱) . 

آما ابن رشد فقد بدا غامضا کالفارایی وأرسطو > وحاول أن حرج 
بالموضوع عن دائرة المباحث العقلية » علىاعتبار أنه أحد المواضيع الى يفيد 
فما النقل لا العقل » لذلك فإنه لا يمحدث في هذا الموضوع برأيه ء ونما 
نسب ما يقوله إلى أصصاب الشرائع. الدين اتفقوا فى رأيه « على أن النفس 
باقية ون هما سعادة وشقاء وآن كلى هذا مما لا دحل فيه للعقل وإنماً بينه 
الشرع» (۲) 2 r‏ 


ومیز ابن رشد کاستاذه أرسطو يإن العقل البولانى والعقل الفعال » 
وكان له بالنسبة للعقل ليولا 'نظريتان : فى الأولى يقول بفسادة لأن كل 
حادث فاسد » والميولانية فاسدة لأنها حادئة » ولا صصة بزاعمه لا يقوله 
ابن سینا ئى اعتبار الميولانى أزليآ(٣)‏ . ويقول نى الاانية بأزليته(٤)‏ . لكن 
ابن رشد لا یتقید بالمدلول 'الامظی للعقل المیولانی › ولعله راد بالهیرلاف 
الأزلى » العقل فى التوع الإنسالى »> الڌی یبتی وإن زال الأفراد وذاك تأثرا 
عذهب ثامسطيوس (د) .. 1 


»۳۹۲ : ۱ لمقارنة رأی الفارانی مع مادیی. الیونان پنظر رسل الرجع السابق‎ )١( 
۱۹۲-۱۸۹ وریمو المرجع السابق‎ 

(۲) ابن رشد : منأاهج ج الأدلة قيقد . حمود قاسم ۲۴۳۹ 

(۴) تلخیص النفس : لاہن رشد تحقیق د : الآهوال ۸١ ۸٩‏ 

٠۸١ ۸٤ المرجع السايق‎ )٤( 

(ه) د . حمو د قاسم : . اللفس والعقتل ص ۹۰ 


1٥4 


وبسبب هذا الغموض اخعلف الباحثون بالسبة لابن رشد . 

فنہم من قال إنه ینکر لود الفس . ومن هؤلاء « دوبور » الذى 
أشار إلى أن الحلود عند ابن رشد خرافة » لأن النفس صور ةالاسد ولابقاء 
ها بعده(۱) » ومنہم « مونلك» وقد بنى رأبه على تحليل صلة المقل الميولافى 
يالعقل الفعال » ومهم أيضاً رينان الذى يعتمد على ما يشبه رأى مونك » 
آى على قول ابن رشد بالملكات الدنيا والعليا. » وآن العليا وحدها هى 
الباقية (۲) ويلاحظ حيدرمات أن أقل ما قال بالسبة لابن رشد » آنه م 
یتشدد ی الحدیٹ عن انلود کا فعل بای مفكرى الإسلام(۲) . 


ولکن البعض یری أن ابن رشد لا ينكر خلود الافس › ویژیدون 
رأہم بحديث ابن رشد عن المعاد فى مناهج الآلة ء وینقدون ری رینان 
ومونك فی زعمهما أن ابن رشد آنكر الحلود فى التبافت(٤)‏ . 

ونضیض بأننا نلاحظ آن ابن رشد لم پژید ابن سینا فی دلیل الاستمرار 
أوثبات وجود اانتفس » وبذلك حافظ على موقفه الغامض »› كا آنه رفض 
نظرية وحدة النفس السينوية ,» وفصل بين العقل الميولانى والعقلالفعال على 
ساس اختلاف طبیعتہما > کا أنه خالفه فى القول بتعدد اللفوس فى حالة 
الحلود (ه) » لأنه يشك فى خلود التفسف الأفراد » وإن اعتقد بخلود العقل 
الفعال الذي هو خارج عن كل فرد من أفراد الناس() . 

آما ابن سينا فإنه م یردد فی القول لود النفس » فمع أن النفس 
صورة للجسد إلا آنا لا تفسد بفساده » وإنما تعدر کالا له من نوع خحاص» 


(۱) دوبور : تاريخ الفلسفة ف الاسلام .455 ,384 W™Munck : Melanges pp.‏ 
(۲) رینان : ابن رشد ص ۱۹٤‏ 

(۳) حیدرمات : جالی الإسلام ص ٣٣١‏ 

۹۷ ٠٠١ وما بعدها » د . قاسے :المرچع السابق‎ ٠٤١ مہافت البافت‎ )٤( 
1۹٩ (ه) عېده اللو : ابن رشد ص ۷ه › لی ب : المرجع السابی‎ 

۲٣٢ : ۲ القا نحور ى والجر : امرجم السابق‎ )١( 
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وقبتى متكثر ة بعد مفارقة البدن و لأن الأنفس قد وجد كل منها ذاتاً منفردة 
باحتلاف مادتما التى كانت فما » وباختلاف أزمنة حدولها » واختلاف 
هيتاتها الى بحسب أبدانها الختلفة > لا عالة بأحواا(ا) . وقد رد على شية 
عودة النفوسن إلى النفس الكلية متحدة فما معارضا بذاك الفارا (۲) يقول 
و وحن نعلم آن النفس' ليست واحدة فى الأبدان كلهاو لو كانت واحدة وكشرة 
بالإضافة لكانت عالة فما كلها » أو جاهلة فما كلها( )٣‏ . 

وقد حالف ابن سيناكلا من الفاراى وأرسطو حين اعتر النفس من 
طبيعة واحدة لا تختلف بالنوع » فإذا ما انتقلت من المرتية الميولانية إلى 
مرتبة العقل المستفاد فإنبا لا تفقد ماهيتما › وبالتالى فإن النفس خالدة بحسب 
نوعها . وأشار إلى ذلك بقوله نما - أى النفس - لو أصبحت شيا آلحر 
محصول المعقولات لا ظلت هى ٠‏ فإنما امحل القابل للمعقولات وأخص 
خحواصها العقل › والعقولات صور الأشياء الى تنقلها والتى تظل عتلفة. 
عنپا )٤( ٩»‏ . ۰ 


ومع وجود بعض الاختلافات البسيطة فى البر هنة على خحلود النفس ٤‏ 
فإن أكثر فلاسفة الإسلام وأصحاب الحديث والمتكلمين يؤمنون ببقاء 
النفس إما فى الشقاء وإما ف السعادة(ه) . 


وکان الغرالى من هؤلاء وقد. هاجم بشدة الفلاسقة الطبيعيين الذين 


)١(‏ النجاة لابن سینا طبعة الکردی ۱۳۴۳۱ ھ ص ٠٠۲‏ ويلاحظ هنا بعض 
التناقض مع برهان ابن سينا على حدوث النفس بأنها لا تتأئر بالمادة أو الجسم : 

(۲) ولیس صصیحا ما ظنه الغزالی أن ابن سپا قد قال ذا الرأى : 

(۳) الشفاء ۳٠۴۳ : ١‏ والنجاة ۲۹١‏ - ۲۹۸ ورسالة فى معرفة التفس الناطقة : 
حقیق د . الفندى ١١ ٠١‏ 

٠۸١ : .۲ الجر والفاحورى المرجع السابق‎ )٤( 

(ه) الهاج السديد شرح جوهرة التوحيد: الحا واللقانى ط ١‏ ص۹۲ والفصل: 
لابن حزم ٩‏ : ۸۸ 
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قالوا بآن القوة العاقلة من الإنسان تابعة مزاجه » وآنما تبطل بہطلانه 
فتنعدم(۱) . ۰ 
٠‏ والروح والةلب عنده من ال جواهر التى لا تقبل الفساد » ولا تضمحل؛ 
ولا تموت بل تفارق الصورة › وتنتظر العودة إلى البدن يوم القيامة كا ورد 

ی الشرع (۲) . 

والموت ى تاره ليس موت الق كا طن اللحدون فأنكر وا الحشر 
والنشر وعاقبة ار والشر (۳) وما ہو تخیر حالالروح آما ھی ذاتما فباقية 
بعد مفارقة الاسد وإنما تنقطع بالموت عن تصرفها به لأنه مخرج عن 
طاعتا )٤(‏ . 

والنفوس الفردية كلها باقية لا تدحل نى نفس كلية واحدة » وليس 
بقاء النفس من نوع بقاا عند الفارنی › ونا هو يتایع ابن سينا فى بقاء 
النفوس الفردية . 
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يراهين الغڑالى على خود النفس 
قبل أن نبد فى شرح آدلة الغرالى على خلود التفس » نلاحظ أنه يأحذ 
أكثر براهين الفلاسفة » بيا ينقضها فى كتاب النبافت وقد أشرنا إلى هذا 
اموضوع أكار من مرة سابقاً . 


: الفلاسفة الطبيعيون هنا هم تلاميذ أرسطو وليس الطبيعيون القدماء‎ )١( 
٤۷۷ : £ الاحیاء‎ )۳( ۲۷۸ : ٤ اللدنية ۳ والإحیاء‎ )۲( 
٠١ المرجع السابق : اللدنية ص‎ )٤( 
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لقد تأثر الغزالى براهين أفلاطو ن وابن سینا(۱) ء وأضاف لہا الإر اهين 
الشرعية » ورغب بإبعاد هذا الموضوع عن أنظار العامة . 


(۱) براهن آفلاطون عمکن أن تتلخص عا یلى : 

(ا) برهان المحياة والحركة وهو هي هذه الراهين (الأهوالى : أفلاطون و ٤‏ ۹فيدر) 
فالنفس غير متحركة بذانما على عكس مايقوله أرسطو والركة قدعة عند أفلاطون. 

رب) تعاقب الأضداد ويتلخص بأن كل الأشياء ها أضداد وهی تتولد من 
آضدادها وللا كانت المياة والمىوت ضدين تحنم أن يولد كل مما الآأحر ررسل 
المرجح السابق ١‏ : ۲۲۷ وفيدون ۱۹٥‏ ) 

(ج) برهان بساطة النفس ويعتمد على انقساب التفس لعا امل مقابل عالم الحس 
والتخر الذی يتكون منه الحسد وهی بسيطة کالئل لا ترکیب فہا وما هو بسيط فى 
ظنه ایس له بداية ولا نہاية ولا يطراً عليه تغبر (رسل ١‏ : ۳ وفیدون )۲۱٤‏ » 

(د) المعرفةتذ كر ولذلك فإنالنفسلابد وآن‌تکون قد عاشت قبلمیلادها ی عام آنحرء 

(ه) المشاءبة مع عالم المثل لأننا ما دمتا نفهم المحقولات- ا مل - فلابد أن يكون 
إدراكها با لة أزلية خحالدة مثلها ر الجر والفاحورى ۷١ : ١‏ : 

(و) الراهين الأخلاقية وتتمثل ى شوق النفس إلى السعادة وهذا الشوق هو من 
جو هرها لأن رغباتنا لا تسحقق ى هله الحياة فلابد أن تكون ثمة حياة أخرى ومن 
هذه الراهين فكرة الثواب والعقاب 

lf‏ بر اهن ابن سینا فهى : )١(‏ برهان انفصال النفس عن الجسم وهو يقوم على 
طبيعة الاحتلاف بين جوهر ما ولذلك فإت فساد أحدهما لا يستدعى فساد الآحر > 

(ب) بساطة النفس وروحانیا وهذا العرهان یشبه برهان آفلاطون کا ذكرنا 
ويعتمد على جوهرية النفس وروحانيها وعلى كونما لا تقبل تناقضاً . 

(ج) برهان المشاءبة ويشبه مثيله عند أفلاطون لأنها من طبيعة تتصل بعال الأمر؛ 
ولو دها يعتمد على مشا مهتا هذا العالم . 

(د) برهان الأحلام » فالإنسان إذا نام بطلث عنه اواس والإدركات ء وصار 
ملى كالميت ء ولكنه مح ذلك يرى الأشياء ويسمعها » بل يدرك اليقين ف المنامات 
الصادقة وهذا برهان قاطع عل آن النفس غير محتاجة إلى البدن» و بالتالى لا تفسد بفسادهء 
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وتتلخص براهيئه بالأدلة التالية : 

١‏ - انغصال الأنفس عن الجسم »> فکل شیء پفسد بفساد شی ء آلحر 
فهو متعلتق به نوعاً من التعلق »› وكل متعلق بشىء آحر نوعاً من التعلق 
فما أن يكون تعلقه به تعلق المكافىء نى الوجود » آو تعلق المتأًخر عنه ف 
الوجود ء أو تعلتى المنقدم عليه نى الوجود الذى هو قبله فى الات لاق 
اأزمان . 

)١ (‏ فإن كان تعلق النفس بالبدن تعلتق المكافء فى الوجود »وذلك 
أمر ذاتی له لا عر ضی » فكل واحد منہما مضاف الذات إلى صاحبهفليست 
النفس والبدن جوهراً ولکنہما جوهران . 

وإن كان ذلك أمراً عارضاً لا ذاتياً » فإن فسد أحدهما بطل الآخر من 
الإضافة ولم تفسد الذات بفساده . 

(ب) ون کان تعلقه به تعلق المتأخر عنه فش الوجود › فالبدن علة 
للنفس بيا الأمر ليس كذلك لأن العلل أربع : 

علة فاعلة أو معطية للوجود » والحسم ليس كلك بالسبة النفس › 
لزه با هو جسم لا يفعل شيئاً ونما يفعل بقواه › وإن کان يفعل ذلك 
بذاته لا بقواه » لكان كل جسم يفعل ذاك الفعل › ثم القوى الجسانية 
كلها إما أعراض وإما صور مادية » وغال أن تفيد الأعراض أوالصور 
القائمة بالمواد وجود ذات قاتمة بنفسها » إلا فى مادة » أو وجود 
جوهر مطلق . 

وعلة قابلة » أى بسبيل الركيب للبدن كالعناصر للأبدان » أو سبيل 
البساطة كالنحاس الصنم » والبدن ليس كذلك بالسبة للنفس لأنما ليست 
منطبعة فيه بوجه من الوجوه » إذ البدن متصور بصورة النفس لا بحسب 
البساطة ولا على سييل ال ركيب 

بى آن تكون العلاقة علاقة علة صورية أو كالية »والبدن ليس كذلك 
علاقةللنفس بل الأولى أن يكون العكس . 
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(ج) وإِن کان تعلقه به تعلق المتقدم نى ااوجود » فيستحيل أن يتعلق 
وجود النفس بالبدن وقد تقدمه ى الزمان أو نى الذات . 
وينتهى الغزالى من ذلك إلى نفس النتيجة الى انتهى إلا ابن سينا بقوله: 
«١‏ وبي أن لايكون تعلق اانفس نى الوجود بالبدن بل تعلقها فى ااوجود 
بالجود الإمى » بواسطة المبادىء الأخر الى لا تستحيل ولا تبطل )١(٠‏ . 
ويلاحظ آن هذا البرهان هو نفس برهان ابن سينا(۲) . 


۲ - عدم قابلية النفس للعدم : وذللك لأن الشىء لايو صف بالعدم مام 
نقل إنه قابل لادم » وإذا كانت النفس قابلة العدم فلا تخلو ‏ إما أن يكون 
ذلك ئی طبیعتہا ويكون العدم ذاتاً لما » وإما أن تنعدم لاختلال شرط تى 
وجودها : وإما أن کون عدمها لإرادة بارا أن تنعدم ٍ 

وبطل أن یکون العدم من صفات ذاتّما إذ أن ذلك یؤدی إلى أن لا تق 
زمانين وهو حال » وبطل أن يقال هى باقية بشرط إذ قدمنا أن القاتم 
بنفسه لا يفتقر إلى شرط > وبطل أن يقال إنها تعدم لإرادة بارا فزن 
إرادة بارا لا تعلم إلا من جهة الرسل علهم السلام وقد أخبرت الرسل 
ہا لا تعدم(۳). . 

۳ برهان البساطة : ويعتمد على أن النفس بسيطة مفارقة وما كان 
كذلك فلا جوز أن يكون فيه قوة الفساد » ولا أن يكون فيه قبل الفساد 
فعل أن يبتى لأن ذلك لا يكون إلا نى الأجسام المركبة(٤)‏ . ويشبه هذا 
الدلیل برهان ابن سینا نی آحوال النفس(ه) ولا یری کنط فی هذا البرهان 
دليلا على خلود النفس » لأن الجوهر الذى لا يقبل الانقسام قد يتلاثى 


(۱) معارج القدس ۱۲۸ ۱۳۱ 

(۲) النجاة ۴۰۲ ٣٥۳‏ » الشفاء :مقالة ه فصل ٤ء‏ وأحوال النفس ٠١۳-۹۹٩‏ 
(۴) معراج السالکن ص ۳۷ )٤(‏ معارج القدس ٠١١‏ 

(ه) مقدمة الأهواتى لأحوال الفس ص ٣٦‏ 
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إلى العدم شيئ فشيتا كنا تتلاشى صفة أو كيفية قوية أو قد ينقطع عن 
الوجود بختة(۱) . 

٤‏ - طبيعة النفس الروحانية : ويتعلق هذا الدليل بالبرهان السابق 
فالنفس من عالم الأمر » وتمت إليه بصلة» و ليست علاقتها بالبدن إلا علاقة 
تدبير وتصرف ويشبه هذا الدليل برهان المشاة عند أبن سينا() . 

ه- دليل الأحلام : وقد أشار العرالى أ كثر من مرة إلى أن النفس 
تفارق الحسد أثتاء النوم > ونما تتصل بالعام العلوى » وتتلى ما بتجلى فما 
من الأنوار والرؤى الصادقة . وهذا يدل على أن النفس لاحاجة ها باليدن» 
ولا علاقة ها به علاقة ذاتية . وقد أشرنا إلى هذا البر هان أثناء حديشنا عن 
الصلة العرضية بين النفس والجسم » كا سنشر إليه ى بحث الإلمام من 
- الإدراك العقلى . 

٦‏ - الراهين الشرعية والعقلية : وتقوم على مجموعة من الآيات 
والأحاديث ويظهر تأكيد الغزالى على هذه الأدلة فى كتبه الأخحر ة خاصة » 
ومن الأمثلة علىذاك , ولا تحسن الذين قتلوا قى سبيل الله أمواتاًء بل أحياءم 
(آل عمران » ۱۹۹ ) , ولا تقولوا لمن یقتل ى سبیل الله موات بل آحیاء» 
( البقرة : ٠٠١‏ ) ولا قتل صناديد قريش يوم بدر تاداهم الرسول : 
يافلان . . يا فلان . .فقيل: يارسو لاله آتنادہم وهم آموات؟ فقال : 
والذى نفسى بيده إنہم لأسمع هذا الكلام منک إلا آم لا يقدرون على 
الجواب » . 

ویضیف إل ذلك قوله: إنه قدرسخ ی عقائد يع أهل الملة أن نداءرسول 
الله من يكون باقيً لا ن يكون فانياً والنفس هى الباقية(۳) . 


() [قبال : المرجح السابق ۲٠۱١‏ 
(۲) تى اللفس الماطقة ص ٠١‏ وأحوال النفس 1۸١‏ . 
(۴) الإحیاء ٤۷۹: ٤‏ . 
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هذا وبمكن إضافة الاعتةاد بالبعث والثواب والعقاب » إلى هذه الأدلة 
ويشبه هذا البر هان الر اهين الأخلاقية عند أفلاطون . 
He‏ 
وهكذا يتبين لنا مقدار ما أخذ الغزالى نى خلود النفس ”> ون أحاث 
ماهية التفس عامة عن الفلاسفة » كا يضح لنا مقدار التوفيق والتأليف 
الذی قام به »> وقيمة حاولاته لإبعاد مثل هذه المواضيع عن العامة وقصرها 
على القلة الحتارة من المثقفين : 
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الباب الثانى 


آحوال النفس ٠٠‏ 
بين السلوك والعاطفة والدين 


۱١ (‏ - ادر اسات النفسية ) 


مقدمة عن نشاط النفس 
الوقائم النفسية وتصنيفها 

قلنا إن الأشاط النأسى عند الخرالى ٠ن‏ موضوعات عل العامة ولدلك 
أفرد له كتاباً خاصا هو الإحياء م الكتب الأخرى الى تاخصهآوتفصل 

بعض المواضيع فيه . 

وقد حذونا حذو الغزالى فى ذلك فأفر دنا هذا الاب لأعال الس 
وسنحاول ‏ بقدر الإمكان _ أن نتقيد أثناء دراستنا بعدم اروج ٠ن‏ 
زطاق اشاط النفس إلى ماهيتا . إلا بقدر ماتقتة يه فرورة اأبحث دز 
إعطاء صورة شاملة ومتكاملة عن الموضوع . 

: #RER 

لانستطيع | الادعاء بأن الغرالى تال بالنشاط انشسي ک ته إلا تما 
من هذا التعبير » فقد بى متأثرا بنظرية القوى ألتةسية انى کان عامپا آغلب 
القذماء ١ة‏ ولكنة يبرو اکر میا إلى تخل عا إلى ماشه مانچ» من 

او ظائف النفسية سين نسحملا كماو ن e) ws‏ آلو آهر ية 

نالختلفة ٤‏ يث يذل کل نوع من الظو اهر تحت“ عنوال عه ت 

وقد بدا واضحا أن الغزالى رر کثیر امن خط هذه اغ ری ی تات 
الإاحياء س“ و حت عیل ال “ذزاشة اأظر اهر وا قالات أأنفشية رد . ۶ ِ 
آنه لم تقد کٹ رآ بأن رقو ر لكل حاد لبقو يق بعتث عل جد و ا على 
صبوو ق معينة.» بو أصبجهت؛ نظر ته إلى ماقيس :إلبشرية على أساس جغليلى : أو عا 
أنها مجموعة من الظواهر النفسية . ويتبين لنا ذلك من أكثر خوت الإحياء 
كالغضب والشهوة والحوف والتفكي. بي الخ . 

إلا أن الأساس النظرى للقوى بقى زم شیو یں عندہ ویتاخەں 
بأن وظائف النفس ينق إلي. ٠-:‏ م 
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١‏ وظائف يشترك فما الحيوان والنبات كالتخذى والعو والتوليد. 

۲ وظائف يشترك فما الحيوانات دون النبات مثل الإحساس 
والتخيل والحر كة الإرادية . 

۳ - وظائف عص الإنسان نفسه وهى وظائف العقل . 

ووراء كل وظيفة من هذه الوظائف قوة خاصة تسمى نفا » وهى عل 
التر بب : اأنباتية والحيوانية والإنسانية . 

أا الةوى النباتية فهى الخاذية واأنمية والمولدة . 

وأا الآوى الحيوازة فهى المدركة والحركة . 

والمدركة إما مدركة من خارج وهى الحواس الحمس ؛ وإما مدركة 
من باطن وهى الحواس الباطنة » الحس المشترك والمصورة والمتخيلة 
واأوه والذاكرة. 

أ احر كة فهى إما باعثة »قشمل القوة الزوعية والشوقية ء وإما فاعلة 
وهى القوة التى تنبعث فى العضلات لتحدث الحر كة . 

أما القرى الإنسانية فهى : 

عاملة وتبدو كيدا لتحرياك بدن الإنسان إلى الأفعال الجزئية اللحاصة 
بالروية تحت إشراف العقلى النظرى »› وملا تكون الأخلاق . 

أو عالة مهمتها إدراك الصور الكلية الجردة عن الادة وهى على 
مراتب متعلدة . 

ونلاحظ على هذا القصنیف ما لاحظه الد کتور نجانی على‌ابن‌سینامن‌آنه : 

(۱) یعتر الوظائف البيولوجية وظائف نفسية مجارياً أ كير القدماء . 

(ب) بقول بالقوى النقسية الى هى مصدر للوظائف وهذا ما كانعلية 
القدماء أيضآ(ا١)‏ . , 


X# FF 


را) د . عیان تجای : الإدراك السی عند ابن سینا ص ۲۸-۲۷ . 
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ولكننا أشرنا إلى أن الغزالى كان أكثر تحرراً من ضخط هذه النظرية 
ى كتيه المتأحرة حى أنه لايشير فيا إلى القوى يقدر مايتحدث عا يسمه 
جنود القلب »يبدو النشاط النقسى حينذاكصادراً عن و حدةمتعار نةلاتتفكك. 
ونستطيع أن تول إنه ى كتاب الإحياء أحذ ينظر إلى الفعالية التفسية 
على نبا جسوعة من لاوقائع وقد صنفها على هذا لأساس . 

و تصنيف الغز أى للوقائع النفسية سايق على التصنيف ادى قام ف أوره با 
فى التبرن التامن عشر على أساس التميز بين : 

. الراة العتاة‎ ١ 

۲ اانشاط الحر کی . 

. الاة الوجداني‎ ٣ 

ذلك لأن الاوك و النشاط النفسى عامة يعتمد عنده على الإدراكآوانم 
والميل أو التزوع » بالإصافة إلى الحالة الوجدانية انى يكون عيبا المرء . 
ويتضح لنا ذلاف من الأمثلة الكثير ة المذ كورة نى الإحياء على كل نوع من 
أنواع السلوك والنشاط التفسى › واأذااف فقد صنفنا دراسة فعالية التفسإلى 
المصول التالية : 

. السياة الزوعية الحمثلة بالدوافع والعادة والإرادة‎ ١ 

. الحياة الوجدانية عا تضمه من اتفعالات وعواطف‎ ٣ 

۳ المحياة الإدراكية بتوعمما السى والعقلى . 

ولاننسى أن نتذ كر هنا أنه ليسمعى هذا التصنيف للوقائع أن الغز الى 
ينظر إلىا-لحياة النفسية على أنها مفككة ججرأة بل هى كا أشرنا وحدةمتكاملة. 

كا نلفت النظر إلى أن الغزالى كان كر القدماء اهتاماً با لحياةالوجدانيةء 
وقد كان ذلاك واضحاً من التأ كيد على البطانة العاطفية لى اانشاط النفسى › 
بيا لم يشر القدماء إلى ذلك إلا لاما . فكل سلوك عنده لايع إلا بوجود 
العاطفة التى تتمشل بالارتياح أو عدمه » واللدةو الألمء والغضب أو السرور. 
ما جعلنا تفرد لمذا الموضوع فصلا خاصاً . 


وبظل القرالى ق نظ رت إق" المياة الإدزاة 1 القدماء اکر مر 

تأ ثرہ بهم ی الياة اللزوغية والوجذانيه . فذ ابو بق عل الفضل بين ادرال 
عتلى ولسو لكت كان کیرا ما نڪر ڪن هذا لایر کا هو ملاحظ 
کر كتتاب الأخياء > بالإضافة إلى "أنه بيد متميزا عن‌القلاسفة 
موضوع الإدراك پالکشق .` > 
O EF‏ 

ات تتساءڭ La‏ هل خر ال“ وال بين اسياة النةسية عة 2 ٭ یں 1 لوك 
الدیی خاصة 

فستطيع أن ةرل إن الإمام لم يدرس التدين واللوك والانفعال اللي 
عا لی ہا حقائق متمزة ة ذات کیان منفرد › و!ٍ إا تناول در اسة" السلوك عامة. 

والدين عنده كلمة تطلق ءا لى الانفعالات والعواطف العامة الى دت 
حور ب ل مو ضوعات اللن لگنا لا تقصل عن “الواضنيح-الفسية السا . 
فحب الله ليسن إلا التب العادئ موجها إل موضوع دی هو الله ٩‏ واللوف 
دی لیس سوای اغف الطبي می مظاهرة وکل ماهنالاف ن ماشر هد 
هو العقاب الإفى . وهذا ما يقال عن الأفعال الدينية الخطافآ ٠` ٠‏ 

فالسلو ك الذي ای تقش الضلوڑة ال م با کال ر - ' 

وتشبه هذه الثيجة اتو قن إلية* ولم جيمس بعد ذز اة لجموعة من 
اعباقرة والأفذاذ منم الغز لرا > ثذلرمن ارڈ عا اا عن عل 
افع لديو مقي القن الح لأ ته لاو برو حياعدلاه لالا لعلو احد بيو ومن لغار اهر 
النشمة قرعا ضح ماما من شمر الہ قدا احا ر ت 
وکنا ینا ذز تبت فضاا ق اعر اغا ب نفک فپفةعن-نشاط النفس 
وع علاقته بالاىخلاقو الین حی تکون الور دابا اضوع متكلماقواضخة. 
ره ر 7 ی پو پولا ا دا و ع سے a‏ 


و ا 
EL‏ 4 ل 


لد لیے چ ا ا 
James : “Tar f telîgions Experience chill  ()‏ ¥ 
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السلوك عند الغزالى 


ہے 


بیدو الغزالى الإحباءة bol,‏ ع التفس وق السلوك خحاصة ۰ 
بصورة تله متقدما على الكنورين من رسوا السلوك من علاء التفس . وهو 
تاز ئى ها اضوع" عن ن رة من صوفة السلمين ۆفلاسفېم . 

ولئن کان يقرب من ای سینا والقارایی ومسکویه تی عدد من القواعد 
النظرية الى يوم علمها السلوك وخاصة الأحلاق منه » إلا أن أحداً ل يسبقه 
إلى الطريقة الى عالج.م! الظوئهر ,النقبية-ق كتايه الإحياء . - 

وهو غالا ما يسلا سبيل المياد ق دراسة هذه الظواهر . فيتناوها من 
حيث ذانها أولا » معرفا لا ميا ماهيتا ء قارا يبا وبين الظواهر 
الأأحرى ليصل بعد ذلك إلى إصدار حك بالقيمة علما > ورسم طريقة العلاج 
النفسى . وما على الياحث إلا أن يتأمل دراسته لأبة ظاهرة نفسية لباب له 


عة ما نشير إليه . 


وبالإضافة. إلى عناية اناي اسلو ك من حيث ونه موجه لغابة دينية 
إنسانية » فإنه يساير روخ الإشللام الى تنظر إلى الإنسان كشخصية متكاملةء 
جع نشاطها بين العبادة الدينية اللحالصة والعمل الدنيو ى نحبن يكون هذا 
العمل قاتا ٠‏ عل اس معقول ن اأصلحة الفردية أو العامة » والسمو 
الإتسانى ٠‏ . لذلا فإنه تناو النغاط النقسي کا رايا کظاهرة عامة بخض 
انظ ع كوه دف إل غاية دينية أو دقيوية » مم مرآعاة ما يدنل على 
السلوك ءن تعديلات مسب الأهداف العامة أو المزثية الى توجه السلوك 
الإنسافى(١)‏ . 


ست ےت e‏ 
= چ ا 


)١(‏ يعرف الغزال الملوك بالعى الصوقى بآنه مهتيب الحلا وإلأعال والءارف 
عن طريق الاشتغال بعمارة الظاهر والباطن ( الروقة الثدية من قر إئد اللالی :۱۳۸ )= 
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ونستطيع أن تأخذ دليلا على ذاك هذا الثال الذى يذ كره فى الإحياء 
والذى تبدو دراسته له لا تقل عقا عن أية دراسة أخرى للسلوك الإنسانى . 
يقول الغرالى : 

و أول ما برد على القلب( اللعاط) › كا لو حطر له مثلا صورة امرأة 
وأنها وراء ظهره نى الطريق لو التفت إلا لرآها» . 

« والثانى (هيجان الرغبة إلىالنظر) وهو حركةااشهوة اتى ى الطبع وهذا 
يتولد من اللحاطر الأول » ونسميه ميل ااطبع ء ونسمى الأول حديث 
التغس ٠‏ . 

والثالٹ م حك القلب بن هذا ینبغی آن یفعل»» آی ینبغی أن بنظر 
إلا ٠‏ فان الطيع إذا مال ل تنبعث الممة والنية ما م تندفع الع وارف › فإنه 
قد بمنعه خیال أو خوف من الالتفات . وعدم هذه الصوارف رعا يكون 
بتأمل » وهو على حال من جهة العقل » ويسمى هذا اعتقاداً . وهو يتيع 
الحاطر والميل » . 

« والرايع (تصمم العزم على الالتفات » وجزم النية). وهذا نسميه هاً 
بالفعل ء ونية » وقصدآ » وهذا الهم قد يكون له ميدأ ضعيف ولكن 
إذا أصغى القلب إلى اللحاطر الأول حى طالت جاذبته لانفس » تأكد هذا 
الهم و صار إرادة مجرومة ١(ا)‏ . 

الغزال فى هذا المغال' بصوّر لنا نشاطا نفسياً عاماً يقوم به أى إنسان . 
فيبين العوامل الإدراكية والوجدانية » والزوعية ٠‏ التى تتدخل لإمام 


هذا العمل . 


س ويقول الانوى : السلوك عند انالكن عيارة عن مهديب الأغلاقلآستعدلاوصول. 
أو السلوك أن يطهر العبسد تفه عن الأخلاق اللميمة ويتصف بالأخلاق الحميدة. 
(المانوی ۱ : 1۸7) . 

٠٠ : ۳ الإحباء‎ 0( 
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ونلا حظ من هذا آن السلوك عنده عمل دینای يستبدف غرضاً وهدفاً 
وليس سلوكاً من النوع السا كن على ما صورته بعض المدارس السلوكية 
الار تباطية . 

فا لمذاهب السلوكية : ترى أن الكائن الى ماهو إلا آلة معقدة » 
تدرس ملوكه ها تدرس آلة لا عقل ها ولا شعور » أما العوامل النفسية 
الباطنية كالإرادة والرغبة والذهن والتفكير فلا أثر هما نى الفعل أو التتائج . 
ويعبارة أخحرى فالكائن ایی لا تحركه عوامل ودوافع داخلية بل منہات 
خارجية . 

أما المذاهب الحيويه : س ويبدو لنا أن الغرالى أقرب إلا ٠‏ فلا 
ترى أن السلوك ى الكائنات الحية لا يمكن تفسيره عبادیء میکانیکیة لن 
فيه قوة دافعة ولابد من إدخال فكرة الغرض والغاية لأن السلوك غاى(ا). 

ولابد من الإشارة هنا إلى المقصود من السلوك كا نفهمه الآن . 

إن علاء النفس بيزون بين نوعين من السلوك : 

. السلوك العقلى أو الراق‎ - ١ 

۲ السلولك الآلى أو الانعكاسى . 

ويعنون بالنوع الأول مجموعة الأفعال الى يأتما الفرد ويكون هما بالحياة 
النغفسية أو العتقلية علاقة وأم صفاته العمل على تحقيق غرض معين(۲) . 

أما السلوك الآلى أو الانعكاسى فيقصدون به ردود الأفعال الى تصدر 
عن الإنسان بطريقة آلية ثابتة » ومن أمثلتما انقباض حركة العين ء وضيق 
فتحتبا باز دياد الضوء الواقع علا واتساعها بعكسه »› والسعالوالتنفس(۳). 

ومن قبيل السلوك الآلى : الأفعال العشوائية الى نلاحظها فى صغار 


)١(‏ أحمد عزت راجح : أصول عل النفس ٦ه‏ - ۷ه 
(۲) د . عبد العزيز القوصى : أسس الصحة النفسية ص ٠١‏ 
(۳ )2 . عبد العزيز القوصی ¢ المرجع السابى ص۹٥‏ 


۱4۹ 


الأطفال كتحريك البذن والرجلين حركات مستمرة لا يبدو نا فما نظام 
أو توافق-. 

أما الغرالى فقد مير بين ثلائة أنواع من السلوك : 

١‏ - الفعل الطبيعى . وهو جرد التغبير الميكانيكن وذلات كانخراق الاء 
إذا وقف الإنسان عليه مجسمه(ا). ۔ 

۲ - القعل. الصرورى : وهو الثغيةرمالبيولز جي والالى ,وذلك كالرعد 
أو التفس » وهو يعطى هتا الفعل أحياناً الصفة الإرادية ولكنه ينز عها عنه 
غالاً فیبن أنه ى الواقع لیس الا سلو کا ۲لیا لا إرداة أو عةل فيه . 
ویشرح ذلك بقوله ۾ فلو قصد جين ضبان ر بإبرة طق الأجفان اضط راراً 
ولو أراد آن يتركها مفتوحة ل يقر ۲(۲) 

٣‏ -السلوك العقلن الإرادى : ذلك كالكتابة والمشى والنطق.. 

ويشرح الغزالى الفرق بين نوعي بالفجل الاضطرإرى والإرادى »> ثل 
ما يشرح به علاء النفس الفرق بين الوك الآإلى العلل . ذلكلأن الفرق 
بنېما فی نظره يبدو ٩‏ ف أن الأقعال الاضيطرارية تير عن الإنسان دون 
سابق إرادة أو علم ودون قدرة على ذا “اما “الأقعال ˆ الاختيارية فإ 
تصندز بع -سابق سعرفة واحتيار ¿(۳) . 

ويلاحظ آن 'الاتسان لا ختلف کثیر ا عن الیوان نی ااساوك الآلى بيا 
بتميز عنه بالسلوك الإرادى . 

من هذه الأمثلة ييدو واضحاً الفرق بين جار ٤‏ اقل 
الاضطرارئ وسلو الكائن الى والاسان خاصة » قن حيث تلقائيثه 
وكونه نتيجة تهات حارجية ودالية- صلی أن سارك تخر متنوع › 
قابل للتحسن ء وہدف إلى حقيق غرض أو هدف معين »تبعاً اجات ختلفة. 


(۱) الإحیاء ٤‏ : ۲5۸ والاقتصاد ى الاعتقاد ص ٤٣‏ 
(۲) الاقتصاد » المكان ااساتق  -‏ (م) تفت اأرحم . 
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ويۆكد لنا هذا المعنى قول الغز الى ميا مدى حيوية وفعالية السلوك 

اا بقوله : : آله تخاقی ليد اليج Cc‏ وخلق الطعأمٌ اللذيذ . ولق 
: شزو طعا ي اميدق وتلق إل ی آلب بان ه ها اطا ینکن اقبرا: 
وهل دول وله مانم تع ر مجه قنأولة آم ل لق العلپانهلا مائ . م 1 
عند اجتاع هذه لکسیاب تنجزم الإرادة الباعئثة عل الأول + ازام 

إوادة بد تر دد -اللاراظر الخعازضة وبع و وقؤع الشهوة لإطعام يسمى 
اختیازا > ولاب من لحصوالة ا فاق 

شروط اللوڭ آلأختیا ی الق . ويظهر لتا من هذا ٣‏ لال وق غيرة 

ن الأمثة الكثيز ة ال ورا ازال آن کل شلوك از ادى لاد یه من: 

١‏ القدزة : أ ر ماع عة و“ الى المودع و ى العضلات ٭ آى" 
الاستعداد الجسمى . 


۲ - الإرادق : اتی 7 تبعث...القدرة إل العمل وتتمثل : ی إرادة جذب 
النشع أو دف الأذى . 
۳ العام : الذى جب أن زم .و کې والذى إذا تردد بقيت الإرادة 
والفغدرة مم ر ددټین (» 
۾ يشر الخ زاي لل مثل هله .الشروط الإحياء عند حدیثه عن سلوك 
الكتابة فبيين أن اليد تعمل بالقدرة > وأن القدرة ة تعمل" يالإراد دة: والإرادة 
تنبعث بالعلم(۴) . 
ر نفس هذه الشروط نی مگان ”حر من الإحياء ببدو لنا نا أن 
عناصر السلوك تتألضي :من :على بدفعه ميل نقوى وقدرة-على ذاك في تنفيذ 
العمل(٤)‏ . 


)١(‏ الإحياء > : ٠‏ هذا الال وإن كان يبدو مثالا كلام إلا آنه يفيد ف 
٥ر‏ ضوح دړ ااا لاساو ك 

ر(۲) المعارج > PV‏ و بعدها . (۳) الإحیاء ۳ : ۲٣۳‏ وما بعدها . 

ره الاح £ . ۹ 


ومن هذه الأمثلة يبدو لنا بوضوح الجانب. الإدراكى والتزوعى + بيا 
برد ال مانب الوجدانی غامض] »› إلا ن هذا الغموض زول حين بتعرض له 
الغزالى نى أما كن أحرى لا تبتى عندنا جالا للشك فى قيمة الحياة الو جدانية 
عنده بالسلوك للسلوك(ا) . 

كا يظهر لتا هذا العنى أثناء حديثه عن الأحوال والمقامات بالمعى 
الصوق » إذ أن كل مقام يتألف من عام وحال وعمل »> وما الحال إلا البطانة 
الوجدانية للسلوك » كحال الندم ى التوبة وهو « ألم محصل لا عالة عقب 
حقيقه الحرفة »(۲) وكا حال الذى يبدو أثناء مقام اراقبة والشكر والصبر 
وغيرها() وهذا ما جعل بلاسيوس يلمح على العناصر الثلائة فى المقامات 
عند الغزالى » وهى عنصر العقل والعتصر العاطنى م العمل(٤)‏ . 

كا تتاكد لنا أمية العامل الوجداتى ى طريقة علاج الخزالى لأدواء 
النفس فالرياء مثلا , لايد لدقعه من ثلاثة أءور : العرفة والكراهة 
والإباء»(ه) . 

م إن البطانة الوجدانية ضرورية حتى ف السلوك الإدراكى »› وهذا 
ما بشير إليه أثناء حديثه عن إحساس البصر فيقول « أو خلق لك البصر. 
فتدرك به الغذاء وم مخلق لك ميل ق الطيع وشوق إليه وشهوة له تستحثك 
لكان البصر معطلا () . 


X% *‏ %* 
ونستطع أن نلخص فكرة الخرالى عن السلوك با يلى : 


. للسلوك درافع وبواعث وغايات وأهداف‎ - ١ 


)١(‏ الإحیاء ۱ : ۲۹۷ (۲) الإحاء ٤‏ : ه 

MEE: ECFA : £0۷۹ : £٤ > £7 : £ الإحیاء‎ )( 
Asin Palacius : La Mysticisme p. 02. (£) 
٠١١ : £ (ه) الإحیاء ۳ : ۳۰4 ر الجحیاء‎ 
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۲ - الدوافع داخلية تنيع من ذات الإنسان ولكنما تستثار بمشرات 
خارجية كرؤية المرآة والنظر إلما كا فى الغال السابق » أو بمشرات داخلية 
تتعلتق بالحاجات السدية واليول الطبعية : مثل الجوع والميل اللمشي 
واللعوف من الله والحبة وغير ذلك . 

ويعبر الغزالى عن ذلك كله بلغته اللحاصة حين يقول و إن مداخل الآثار 
المتجددة بى كل قلب إما : من الظاهر عن طرق اواس اللامس > أو 
من الباطن عن طريق اللحيال والشهوة والغضب والأحلاق المركبة من مزاج 
الإنسان » والمقصود أن القلب ف التغر والتأثر داعا من هذهالأسباب .)١(»‏ 

وهذه البواعث و الشرات تتحول ى معان تمثلها الذهن وی مایسی 
باللحواطر (۲) . 

۳ أن الإنسان مجد نفسه تجاه هذه الدوافع مدفوعاً لاقيام بسلوك ما . 

>٤‏ - ويتضمن هذا السلوك شعوراً بالحاجة »مع انفعال معين ٠‏ وإدراك 
الشعور والانفعال وإدراك الموقف . 

ه - والحياة النفسية عمل ديناى بحسب فما حساب للفاعل المستمر بين 
الأهداف أو الدوافع » وبين السلوك » ويعر الغزالى عن ذلك بأن كل فعل 
تالف رمن عل القاب واللسان والجوارح (Me‏ . 

- إن السلوك فردى تلف باختلاف العوامل الوراثية والاكتسابيةء 
وبذاك تذهب دعوى المدرسة السلوكية نى أننا نستطيع التنبؤ بأفعال الكائن 
الى فى ظروف معينة إذا عرفنا طبيعة الآلية الحية جربا على تنبؤنا بحركات 


. المرجع نفسه‎ )۲( ۲١ : ۳ الإحیاء‎ )( 
٤1٦: ٤: A۲ : ٤ الإحیاء‎ )۳( 


1۳ 


یا ما رمیا وتان واد ال کد شنب ملین زی عجرو( .ر 


۷ ويد أن السلولك 'الإنس ا خد ای "خاد لی ۳ مستو ل کین" مستو شی" 
يقرب فيه من باق الكائنات الدية ¢ وتو ا ی فياه مثلة 0 
وبقترب فيه. من ا لمجانى. ار يانية اللو ك اللائكن , ويتميز _الستوى الأول 
بخ الدوافح والعوامل الأندفاعية.› بيا يتميز السلوك الغا بحم إلإرادة 


وسيطرة الغقل(۲) ٠:,‏ 
3 ` 
(۱) الاحیاء ٤‏ : ه (۲) الإحیاء ۳ : ۷ 


«Ve 


الفصل الثامن 


الحياة النزوعية ٠٠‏ 
یدن الدوافع والعادات والارادة ٠٠‏ 


الدوافع والميول 
هيد عن الدوافع والأنفعالات 


قلنا إن الغرالى يستفيد من الأسس النظرية الى وضعها الأقدمون للنشاط 
التقسى ٠‏ إلا أنه قد أدخحل على هذه الأسس كثراً من التعديلات المامة الى 
تهيأت له بقضل ثقافته اللحاصة » ودراسته للسلوك الإنسانى . ودقته فى 
تحليل النفس البشرية بدوافعها و انفعالامما واتصالما بالبيئة وشى جال فعاليتا 
ولّن كان أثر ابن سينا عليه واضحا ى هذا امجال . وخاصة فى الإدراك. 
فإنه يتخاص من هذا الأثر إلى حد كبر فى دراسته للمظاهر السلوك الأزوعية 
والوجدانية ولعل دلت بتأثر من دراساته الصوفية › وتجاربه الشخصية ؛ 
وملاحظته للاحرین . 

وإمامنا ميل إلى العز فى بحوثه والتخلص من آثار الفلاسفة » كلا 
تقدمت به السن . وإن كانت كتبه وحتى الأحيرة ما لا تخاو من الاستفادة 
ما اقتبسه منم مع شىء من الإنجاز والتعديل(۱) . 

ويمثل الدوافع والانفعالاث على المستوى النظرى القوى الحركة » الى 
هى أحد فرعى القوى المحيوانية »> مضافاً إلا قوة العقل العملى التى تقوم 
بعملية الضبط والتوجيه وحقيق الانسجام بين هذه الدوافع وبين العقل 
والمبادىء والمئل العليا(۲) . 


)١(‏ وتبدو مظاهر هذا التعديل النظرى ف الإحياء حن يفصل بين القدرة أوالقوة 
الفاعلة وبن الباعثة . ولذلك بقول: إن الإسان افتقر لأجل جاب الغذاء إلى جندين 
باطن وهو الشوة - الباعث _ وظاهر وهو اليد والأعضاء الجالبة اللغذاء . فخلق نى 
انقلب من‌الشبو ات مااحتاج إليه ء وخلقت الأعضاء الى هىآ لة الشر ات ( الإحياء٣: .)١‏ 

(۲) ينظر لموضوع القوى : القاصد ۲۷٦‏ و ٤۲۸۸‏ والزان ۲۷ ۲۸ والحارج 
۷ و ٩۱‏ و ٩٩‏ والروضة ۱0۹ . 


٢ ۴(‏ الدراساث النفسية ) ۱۷۷ 


وقد أشرنا إلى هذه القوى نى أغاثنا السابقة ولكن. ۔ ن نشر إلى 
مركز القو ة العاملة فى أفعال النفس . 

يرى الغزالى أن العقل العمل يتفاجل ع قوی الحيوانية الحركة على 
صور متعددة وهذا چی۶ للنقس الإنسانية ما يى : 

١‏ - الاستفادة من اتصال القس المفكرة بالل الأعلى »> ومعرفا 
للكليات . إذ يتولد من هذا الاتصال بعض العايير الحلقية' الذائعة 
المشمورة(١)‏ وبذلك يستطیع الإنسان أن بت اط عل سائر قوی لبد , ٤‏ 
وإلا فإنه ينقاد إلى الشهوة والدوافع الغريزية(۲) . 

من اتصال العقل العملن بالقوة الزوعية حدث ف النقس هیئات 
تخص لاان من سرعة ة الانفعال عند اللعجل « والبکاء والضحك والدهثة 
وما شه دلك(۴) . 

٣‏ من اتصال المقل العمل بالقوة العخياة تستطیم تفش ان ٤‏ مز پین 
الأمور ا الكائنة والفاسدة منبما رتنیا ایی اللا وااواتة ا 
توم علي او ظائف اتشسية(ه) راما ب یعتمد دعل یز آرسطو ان قوی 
النفس الميوانية : المبركة الحركة(١)‏ , 


RR 
۲٣ الميزان‎ (1) 
٠١۶٤ المراجع السابقة » تيبر شيح الأرض : الغزالى‎ )۲( 
المعارج إ.‎ () 


٠١۳ تیسر شيخ بخ الأرض .المرجع السابق ص‎ )٤( 

(ه) النجاة ٠١۷‏ . والإشارات من الشرحبن ٠١١‏ وأحوال النفس: تعقیق 
د . الأهرانى : والمهرجان الال لابن سينا ۲١۷‏ ِ 

. . ٠١۷ التفس :لاأرسطو . وجوزیف هاتم: الفارای ص‎ )١( 


۱۷۸ 


٠‏ اهمية.الدوافع. 


تر "داقع من هم الواضيع ف عل اشم نفس ذلك لن السلوك وهو 

مظهر اة النفسية ق حاجة إلى تفسر , . ِد i‏ ”يقو م الان په 
التصرفات التى تننو تقنوع حدب المواقف" وای تحقتق نوعا من الوم بن 
الإنسان .والبية الى بيط به ؟ إن مثل هذه التصرفات. لاءتكون دون 
دزافغ وبواعث . 

ولن کان لعلاء ل فلا يدر اسة الدوافع دراسة جدية إلا منذ عهد 
قريب ٠‏ فن آبا حامذ كان من‌الأوائل من بين القدماء اين وجهوا اهمامهم 
إلى دراسة هذا انوع من الظواهر التقشية بخسب ما تتيح له وسائل خث 
والمعرفة آنذاك . 


وأهمية هذا الموضصوع عنده تبدو انا من الملاحظات التالية : 


١‏ - إن طبيعة الإنسان لا تخلو من مجموعة من الدوافع والميول ‏ فكل 
إنضان لا يخلو ف مبداً خلقه من اتباع الشہوات أصلا»(١)‏ وليشت الشبوة 
عند الغزالى إلا ميلا ء وبقول ف ذلك « فاضطررت إلى ن يرن لبيل إلى 

ما يوافقك. يسمی شهوة ۲(4) . 

۲ الفکر لا يعمل دون اعت من تانع ر مل بخان اه فار 
امعرف بعواقب الأمور ولم يخلق هذا الباعث عل مقتفئ العقل لكان 
حم المقل ضاٹعا' علي اتخقيق؛ : 


۳١‏ ب والإرادة ل زم دون ميل أ و دافح ر وکاا کان هذا . اليل 


٠١۸ : ٤ )الإحیاء‎ (١: ٤ ر الإحیاء‎ 
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قوياً أوجب جزم الإرادة وانتهاض القدرة»(١)‏ . 


> ثم إن السلوك مهما تكن صفته لابد له من دوافع « فلو خلق لك 
البصر حى تدرك الغذاء من بعد ولم محخلق لك ميل ق الطبح » وشوق إليه» 
وشهوة له » تستحثك على الحركة » لكان البصر معطلا . فكي من مريض 
يرى الطعام وهو أنفع الأشياء له وقد سقطت شموته فلا يتناوله فيبتى البصر 
والإدراك معطلا ى حقه»(۲) فلابد من‌الشموة إذن لكى تتحرك الاآلات(٠).‏ 


٥‏ والدوافع نى الحقيقة إنما تعبر عن مجموعة من الحاجات الفسيو لوجية 
والمعنوية » كالحاجة إلى الطعام والأمن » بحيث إننا نستطيح القول بأن الدوافع 
هى الصور التفسية لمذه الحاجات » ولذلك تبدو كمحركات باطنة تتصلٍ 
جذورها بأعماق الحالات الفسيولوجية وتجارب الكائن الحى » فاليل إلى 
الطعام مثلا مرتبط بالحاجة إلى إشباع الجوع ٠‏ فإنلك كا يقول الغزالى 
١‏ لا تعرف من نعمة الله سبحانه إلا الأكل وهى أخسہا م لا تعرف ما 
إلا أنلك جوع فتأكل )٤(‏ . 


)١(‏ الإحياء ٠١۸ : ٤‏ وتحب أن نشبر هتا إلى أن كامة الفطرة تأحذ عند العزالى 
مفغاهى متعددة قد تبدو متعار ضة فهو احا يقصد ما اأتصديق بالربوبية ععی ن 
يولد الإنسان وهو بالفطرة مقيد بالرغبة لعرفة الله وهو المعى الذى يقصده الفقهاء 
حبر يعرفون الإسلام بأنه دين الذطرة وذلاك بتفسبر الحديث « كل «ولود يولد على 
الفطر ةفأبو او دانه أو عجسانه أو ينصرانه» ٍ 

(«ب) وقد يقصد بالفطرة قبول اللحر والشر وخاو القلب عن كل نقش . 

زج) كا يقصد ا الاعتدال . لأنه الخالب على أهل المزاج ومهما يكن من آمر 
فإن هذه الأقوال لاتناقض القول بن ق النتفس مجموعة من الميول والدوافع الفطرية 
والمكاسبة مهما كان الحكم القيمى علمما . الكيمياء مجموع ٠ ٠ : ٩‏ الإحياء ١١ : ٤‏ 
YYiNlco\:g Fg”‏ 

. ٠١۹ : ٤ الإحیاء‎ )۳( + ٠١۹ : ٤ الإحیاء‎ )۲( 

. ١١١ : ٤ (؟) الإحیاء‎ 


۱۸۰ 


ولأن الدافع تعبير عن الحاجة جعله الغزالى من صفات الإنسان المميز 
بوجود الميول والرغبات فيه » ولم يقل بوجوده فى اللائكة لكالا عن 
النقصض لأن الحاجة نقص(١)‏ . 

ويېدو أن الحاجات الفسيو لوجية نقطة البداية ى الدوافع فعندما تعدد 
حاجات الطعام والاأمن وا لحب تكون المحاجة إلى الطعام كار قوة من أى 
حاجة اخری(۲) . 

%% % 

إن كلمة الدافع عند الحدثين من علاء النفس تستخدم معنيين : 

 (‏ ) فى الحياة الجارية حيث يكون معناها أتمل وأوسع كتيراً من معناها 
السيكو لو جى فتشمل بذلكالعادات وا قير ات ال لحار جية و الأأهداف والانفعالات. 

(ب) آما بالمحى السيكولوجى فإن الدافع اصطلاح بطلق على البواعث 
الذاتية أو الباطنية » والدافع بهذا المعى عبارة عن قوة داخلية «وجهة(۳) ؛ 
أو هو حالة داخلية ىء للفرد أو تزع به إلى ساوك معين . ظاهراً كان 
أم باطتاً الماساً لأهداف معينة(٤)‏ . 

والدافح عند حجة الإسلام هو كل مايدفع إلى النشاط النغسى أو السلوك 
مهما کان نوعه حركياً أو ذهنياً » وإذا كان العالب على الدافع أن يكون 
غير مشعور به فان شعرنا به كان رغبة » وإذا قوى واستقر بتأثير التجارب 
الانفعالية كان عاطفة(ه) فإن الغزالى يستعمل الدافع با معى الشعورى غالاً. 

وتبدو العواطف من دوافع السلوك المحامة عنده . 


١١ : ٤ الإحياء‎ )١( 

(۲) مقالات نى عل النمس: ترجمة د . محمود عطية . 

B. Norman Mum : Psychology 1946, p. 195. (۳ 
۸۷ د . راجح . المرجع السابى ص‎ )٤( 


(ه) د . يوسف مراد : ەمادىء عام التفس اعام 4 


إن الدافع یق ی حال کون ,م بتار . ۽ ولاب ان پر تبط یل 
فالطل. فو رغب بشہوة اننس ١‏ يشعر بالرغبة فا ei‏ اليل «)1( 

وبواعب السلولك . ومثرراته ع لى نوعین : 

١‏ مشير ات جارجية .بوذلك كهريجان الرغية لصو رة إمرأة(۲) أو هيجان 
لشېو ة.پسیب کر ةلآ کل (۳)و مداخل هتم إ ارات هی الو اس اس (؛) 

بو اث داخليه تمل ف ی الحواطر وح رکا ¢ والیلا امل 
يقل القلب ن حال 2 حال(ه) 

وللخوادر و إلبواعث | أنداخلية ية کبزر ق وذللث زد دا | علمنا آنا ھی 
« اح رکات للإرادات . فإن اة ية والعزم والإر ادة إا تکون بعد لیو 
انوي بالبال عالة مدا الأفعال الحواطر 1 م اباط محرلة الرغبة ٤‏ 
والرغبة ترك الع ٤‏ . 

ويعرفالغر از الى اللو اطر «بآنہا مامحصلن‌القلب من‌الأفكار والأذ كار (Yu‏ 

وأسیاب ترار دها خحارجية أو باطنية : 

آماءاللتار رجية ١‏ فا يقرع السمع أو يظهر لائر » قإن ذلك قد بختطف اهم 
حى يتبعه ویتصرف فيد تیر افگر إلى غير ه ويتساسل .«(‘ 

LÎ‏ الأسياب ,الباطنة فھی أ أشد . ١‏ فان من تشعېت به اموم ى أودية 
الدنیا لاینصرف فکر ہ .ف فن واحد یل لایزال یھر من جان بإ لی جانب :(۸). 

واللحواطر على نوعين : مايدعو إلى _الشر ؛ ويطلق عليه اسم الوسواس : 
وما يدعو إلى الحير . ويسمى بالإخام(۹) . 


٤١ : ۳ الإحیاء ۲ : ۲۸ (۲) الإحياء‎ )١( 
۲١٠: الإحیاء‎ )4( ۲٣١ : الإحیاء ٭‎ )۴( 
(ة) الإحیاء ۳ : د۲ (1). المرجع السابق‎ 

(۷) المرجع اسايق (۸) الإجیاء ١3٤ ¿١‏ 


ر4( الإحياء :4“ 


A۲ 


وللغزالی ليل دقيقلامثير ات واابو اعث انخحتلغة لايع الال لإي ر اڊها(ا). 
وتدل على خبر ة عميقة بدواخحل النفس.البشرية ‏ وهو بقترب من حيث 
اللعطوط العامة لذا الموضوع مم أن طالب المکى . وإن كان يزيد عليه 
ف دقته وتفصیله(۲) . 
ولابد من الإشارة هنا إلى أن الغزالى بيز بين‌الدوافه و يين‌الاستعدادات 
الحسمية الى يعرز علا بالقدرة . فقد يشبى الإتنان الثىء + أو تتوفر 
الدوافحع إليه ولكن لا علاك القدرة لتحقيقه . ولكن الغرالى لا بفصل هذا 
الموضوع لأنه يعتبر من الأمور المتعلقة بالدراسات اأتشرغية: وهذا مايفعله 
علم النفس الحدیث(۳) . . 


e e 
قوة الدوافع وترتيب ظهورها‎ 
:طعاه‎ ٠ ترقبط شدة الدوافع عند اأغرالى بتطور ظهورها . فال‎ 
إلى ملل هذا أشار ابن سينا‎ ٠ يظهر أولا بم تظهر باق اليؤل والدواقع‎ 
ومسكويه والفلاسةة عامة(٤) وقد بين الغزالى دلك ني المعارج فقال وأا‎ 
التوة-الشمو ية فضا أيضاً مضرة ومنفعة . وهى .أصعب إصلاحاً من ماز‎ 
نتوی لأا أقدم القوی وجودا فى الإنسان » وأشدها به تشبثاً ء وأ رها‎ 
منه تمکتاً › فلنہا تولد"هعه ٭ وتوجد فيه وی الحبوان الذى هو جنسة » بل‎ 
فى النبات الذى دو كجنس جنسه ء م توجد فيه -قوه الحمية » تم آلحراً‎ 
)١(» توجد فيه قوة الفكر والنطق والعييز‎ 


س 


() الإحیاء ۳ : ٤۲‏ (۲) قوت القاوب ۱ : ۱۹۸ 


Guilford : General Psy. 1946, p. 224 (™‏ 
(4) «سکویه : لد کتور عرزت ۳٤۳ ٤۳۲‏ . ولمديب الأخلاق ص ٤۷‏ 
(ه) المعارج ۸٤‏ 
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وقال مثل ذلك نى الميزان «قوة الشوة - يقصد بها ميو الطعام 
وا لجنس - أقوى لاما أقدم القوى وجودآً » وأشدها تشبةاً والتصاقاً فإ 
توجد ى أول الأمر . . . إلى آتحر ما جاء ى المعارج » )١(‏ 

کا أشار إلى هذا الر تيب ى الإحياء « فالإرادة والعلم يظهران عند 
الإنسان بعد البلوغ » أما الشوة والغضب والمحواس الظاهر ة والباطنة فإ 
موجودة فی حق الصی » (۲) » ی مکان آخر من الإحیاء يقول « أما الإنسان 
فانه خلت ی ابتداء الصبا ناقصاً مثل الميمة ء لم خلتق فيه إلا شہوة الغذاء 
الذى هو عتاج إليه » م تظهر شہوة اللمب والرينة » م شو ة النكاح » على 
الترتیب ٠‏ م يظهر فيه ممیزآً عن ابام القل والإرادة والقدرة على دفع 
ااشپوات )۳(١‏ . 

وقى كتاب اأربعين تتسلل الصفات الموجودة نفس -أى الميول 
والدوافع - على النحو التالى : -١‏ الميمية أى ال جنس والطعام ۲- السبعية 
أى اأخضب ۳- الشيطانية الى تستعمل الصفتين السالفتين للشر -١‏ الربوبية 
والعقل أى الميول العالية(٤)‏ . 

ولين أكد الغرالى على أهمية الدوافع الفظرية » فإن الدوافع الا كتسابية 
٠‏ لا تقل عن تلك أحمية . وهو يشير إلى هذا ى الإحياء فيقول : ١‏ ومهما 
أحب الإنسان شہوة البطن والفرج وآنس مما أحب الدنيا ولم يتمكن مها 
إلا بالمال والجاه وإذا طلب الال والحاه حدث فيه الكبر والعجب والرياسة 
وإذا ظهر ذلك م تسمح له نفسه بنرك الدنيا رأساً وتعسلك من الدين عا فيه 
الرياسة وغلب عليه الغرور )٥(٠‏ . 

ويظهر أن احور الذى تدور حوله دوافع الإنسان العادى هو حب ‌البقاء 
وكلا اقرب الدافع من هذه الحاجة كلا كان أشد ضرورة وأكثر إلمحاحاً . 


۷ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ٩۹ - ٩۸ المىزان‎ )( 
٠۹۶ الأریعن‎ )٤( 4 : ٤٤ ۲ : ٤ الإحیاء‎ )۳( 
۷۹ : ۲۳ (ه) الإحیاء‎ 
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وهو يشر ذلك فيقول : « ولذلاف كان أغلب أحرال اننس الشره والشہوة 
والجماع على اعتبار آنا الأصلح للحياة )١(٠‏ . وارتہط سسا حب الال 
وشى الميول الأخرى(۲) . 

کا یقول ی مکان آخحر دوکانت شہوة البط. ن والفرج ہے ممه ل الد ار( 
على اعتبار آنا الأصلح والأاصق ببقاء الحياة وكل ماسو اھا فم نيع فا . 

فا ميل إلى ااطعام هو الذى يمن البقاء ار دى لاإتسانرء) كا أن الميل 
الجاسى يمن له بقاء النسل(ه) ويرتبط ذين اليلون باق الدوافع كالاجة 
إلى التقدير والاحرام وحقيق الذات . 

ومع أذالغزالى يشير إلى غليةا ميلا لجنسى علىالطعام آحياءً كقوله : «وهى 
أ ی شو ة ا لجنس -أغاب الثوات علىا لإنسان وأعمباها على امل +ر )إلا أن 
لا يقصد بقوة اليل هنا شدة اقرب من حب اأيقاء . وإما بع قو ةالإحساس 
بالاذة فا « فإن لذة الوقاع لو دامت لكانت آقوى لذات ا جساد )۷(٠‏ . 

وعلى هذا يبتى اميل إلى الطعام لصلته ااوثيقة عب ابغاء ساس للميول 
والدوافع والانفعالات المتصلة بالحياة الإنسانية الدنيوية . واللك يقول : 
«أعظم هلكات لاین آدم شہوة البطن فا حرج آدم عليه اأسلام وحراء ٠ن‏ 
دار القرار إلى دار الذل والافتقار إذ يا عن الشجرة فغاس سا شپو اما حو 
أ کلا مہا فبدت لما سؤامما .والبطن على التحقيتق يأبوع ااشہوات ومثبت 
الأدواء والآفات» . 

يظهر لتا واضحاً أن الميول لا تقصد لذاتما وإنما تقصد لغيرها أى 
لتحقيتق البقاء فالميل إلى المللك والميل إلى الاجاع وكذلك بای الشہوات 
الدنيوية إعا يشتغل القلب ما « ليقاء المركب الذى هو اأبدن )۸(١‏ . 


KR 
ه٥‎ . ۳ الإحياء‎ )۲( ۹٩۳ : ۳ الإحیاء‎ )١( 
A: f الإحياء‎ (£) ۲٤٣۳ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 
٩۷ : ۳ الإحیاء‎ )( ۹٩۷ : ۳ (ه) الإحیاء‎ 


(۷) الإحیاء ۳ : ۹٦‏ 
(۸)الإحیاء٣‏ :۷۷ ونشر هتا إلى آننا استعملنا الشہوة معب اليل أو الدافع عندما يشتد. 
)٩(‏ المر جع السایق ۳ : ۲۲۹ ۳۰ : ۲۲١‏ . 
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تصنيف الدوافع 

يفسر کثیرون مح علاء الس السلوك بار ير ة u‏ فالدوآفع لن ˆ تو حه 
سلو ك الإنسان ى رام ۽ دواقع ع رز دة . لر رفا مکدزجل باہا الاستعدادات 
النقسية المورودة أو لفط بء اى ته رض عل صاحہا أن ررك أو- أن تنه 
إلى آشاء من و معین ۰ وأن ينفعل تجاهها امالا حاص “وان ىلك 
سلوكاً معيناً أو أن يشعر على الأقل بدافع تجاهها إلى مث هذا السلوك(١)‏ -. 

ويعرفها آخرون بألا : القوة العيوية الدافعة الى تتلاشى بدو نما الحركة 
الى قصل بين أفراد النوع ‏ وبين مراحل الإشاط الفطرى . ومن مظاهرها 
غرورة الحافظة ءإ لی الغاء ‏ زتنې بعل ضوی کالشی أو الطيران . وهى 


معر فة قتة عة غر وا بل ادرا والتة, یر إلا ف نظاق ضصیق دآ( . 


واخحتلف العلأاء ف تحدرد هذه الدوافغ الغريز ية ê,‏ شن ارجعها إ 

واحلة هى الفريزة ابجفسية » أو غريزة السيطرة »> ومهم فن تجعلها متعددة. 
> واختلفوا ف عددها . قرآق مکدوجلٴ زعم المدرسة التقليذية ف الغرائ 
ها أربع عشرة غريز ة يصحب كلا مها استثارة انفعالية خاصة أا ولم 
جیمس فقد ذکر آنا اکر من ۳۲ غریزة(۳) › وجعلھا ٹورندایلك حوالٰی 
غريز ة(٤)‏ . 

والغريزة نوعية وفظرية وعياء ولن كان فا بغرضية فان الكائن 
لا يشعر بذلك . 


(1) إيقلتج . علالنقس قدعاً وحدياً . ترجمة عاد [سماعيل و عطية مو د هنا ص۸۸ 
(۲) يوست مراد میادیء عاي التفس ص ه٤‏ 
W. J ames ; The principles of Pej 1505 Vol. 2, p. 404 (r)‏ 
Thorndik "E. BR. : Educational Psy. Vol. 2 New-‏ 
York, 1913.‏ 
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ولكن هل بمكن تفسير السلوك الإنسا بالغريزة فقط؟ آو هل بالإمكان 
تحديد فعالية الإنسان بقواتم ثابتة من الغرائز وما تصاحما من الانفعالات ؟ 
وهل تكون الدوافع كلها (الأولبة » والثانوية . الفسيولوجية » والمعنوية) 
فطر ية مور وة »م أن باب الا كتساب مفتوحأمام‌الدوافع الاجياعية واأعنوية؟ 


الحقيقة أن من الصعب القول بأن الدوافع ف الإنسان غريزية كلها كا 
هو الأمر عند الحيوان » وذلك لاختلاف طبيعة كل منما من حيث الجهاز 
العصيى . والدكاء والمرونة والبيئة الاجتاعية الى مضع فا الإنسان › 
ولذلك كانت الام عند الغزالى وحدها مسيخرة بالدوافع الاريزية فقط »> 
بيا يتميز الإنسان بوجود العم والإرادة وما يكتسبه من دوافع بالبيئة 
الاجتاعية (1) . 

إلا أن من الصعب أن نميز تماما بن الدوافع الغر يزية واادوافع المكتسبة 
عند الإند.ان » وذلاك بسبب تأثير عوأمل العقل والتر بية والشرع » ومانها 
للإنسان من حضارة وثقافة . 

والغزالى يؤكد وجود عدد دن الغرائز أو الميول الفطرية » إلى جانب 
عدد من المیول التی تبدو مکاسبة إلى حدکبیر سم وجود ساس فطریفہا. 

وتتمثل اليول الفطرية الأساسية عند الإمام اام طلح على تسميته قدعاً 
بالشهوة والغضب » أى اليل إلى الطعام واليل الجنى واتةمال النضب > 
اى تقوم عابا ميول وصفات انفعالية وعاطفية ختلفة . 

ولا يتناقض هذا مع ما يقوله من أن كل مولود يولد على الفطرة › بل 
أن الفطرة كا يفهمها تستدعى وجود مجموعة من الميول والاستعدادات 
الغريزية الحتلفة . 

وأبو حامد ميل إلى التوسع ف فم ج وغة كبيرة من الميول الفطرية؛ 

ذلائ لأنه برى إن الإنسان قد امطحب ی خلقته وترکیبه آربع شواثب : 


۷:١١٠١: ٤ الإحیباء‎ )١( 
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فلذللك اجترم عليه اربع أنواع من الصفات » وهى السبعية والميمية 
والشيطانية والربانية . 

إلا أن الجال قد ترك حرا لنشوء عدد من الدوافع الثانوية والعواطف 
0f OT -. | " 8 . ٍ -‏ 2 
الى تقوم على آساس من الاستحدادات الاولية > وهکذا فإنه درفض دید 
ساو الإنسان علد ګعلود م الغرائز أو الول ¢ ويقتح اأطر يى و اسما 
آمام مر يد ٥ن‏ اأدوافع ای ډکون رات ارد آثر کبیر ف تکوینہا ۰ 
وإن کان بعضما يةد عل ساس فطری مم یتخذ شکلا خحاصاً ی ظل 
ھلء اندر ات وهنا la‏ يمره عا)ء نفس المحدثون الذين دشر و ن لی ما 
يكآسبه المرء مر مول نتيجة احتكاكه بالبيثة فتصيح هذه الميول ف 
فسا دوافع »لح . وف كل دور من أدوار القو يكتسب الإنسان عدداً 
من هذه الميول(١)‏ . 


وإن لنا ن نتساءل هنا » هل يعتبر الغزالى الميول الدينية وححبة الله 
والميل إلى الحقءن جلة الدوافع الغريزية » أم آنه يعتبر ها من‌الدوافع المكآسية؟ 
يبدو كأن الغزالى «تناقض نى هذا الموضوع ؛ فهو تارة يقول إن هذه 
الميول غريزية وتارة يشير إلى نها غريبة على الطبع الإنسانى (۲) » والحقيقة 
أن لاتناقض فى الأمر لأنالغزالى ينظر إلى السلوك الإنسانى هنا من زاويتعن» 
وعلی ساس من الحکم القیمی آی المییز بین مستوی عادی وآخحر راق 
من السلوك . 
فإذا كان البحث يتناول المستوى الأول فإن الميول الدينية تبدو غريبة 
على الطبع (۳) ويرد الإنسان الطبع على سيل القهر إلى العبادات(٤)‏ لأن 


Allport : Personality : p. 191. 0( 

(۲) الإحیاء ۳ : ۸ھ ۔ ٤‏ :4 

(۳) الإحیاء ٠١ . ٤‏ ویېدو أن الغرالى يفسر الطبع هنا من انطباع الشىء بتأثر 
الا كتساب والبيئة . الإحياء ٠١ : ٤‏ 

۹۳: ٣۳ و‎ ٩ : ٤ الإحیاء‎ )٤( 
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مقتضيات الطبع حينذاك هى الشهوة والغضب والكر والرياسة والال 
والجاه وغير ها(ا) . 

أما إذا تناول البحث السلوك بالمعى الثانى » فإن الميل الديى يكون كاليل 
إلى الطعام والشراب فإنه مقتضى طبع القاب لأنه أمر ربانی(۲) بل يصبح 
اليل إلى مقتضيات الشهوه ىنث غریب عن ذاته وعارضصس عل طبعه ¢ 
وإنما غذاء الةلب الحكمة والمعرفة وحب الله عز وجل(٣)‏ . 

إن القصنيف الغالب للدوافعم عند علاء الفس »> آلا تقوم على 
نو عين آساسيين : 

۱ الدوافع الأولية ويقصد با تلك الى تکسب عن طریق الرة» 
وتشبه الخرائز الموجودة عند الخحيوان . وتتعلق بالحاجات الجسيانية وبتاء 
النوع والفرد(٤)‏ . 

۲ -الدوافح التانوية وهى النى بختص مها الإنسان » ويكون للبيئة أثرها 
الکبیر فی تکويا » وإن كانت تؤمن ى النهاية حاجات أساسية للإنسان » 
ھی إلحافظة على البقاء و#سينه . 

% 3% 

أما تصنيفها عند الغز الى فإنه بأحذ أشكالا متعددة : 

: يصتفها -حسب طبيعة الإنسان اللحلقية إلى‎ - ١ 

را ) الميول أ ج لهيمية كالشره والكلب والحرص على قضاء الشهوة(ه) 
وينتج عن هذه الميول استعدادات نفسية » وصفات أخلاقية › كالوقاحة 
واللحبث والتبذير والتقتر والحانة والعبث والحرصس واج عشم والملق() . 


۲٠۲: ٤ الإحیاء‎ )۱( 


)1( امرجم السابق (۳) الإحیاء ۳ : ۸٥‏ 
)٤(‏ د . جا : على التفس ص ۹ . مصطی فهمی : الدوافع ص 4١‏ 
(ه) الإحياء ١١ : ٤‏ () الإحياء ۳ : ١١‏ 
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رب) :اميل السبحية أو القضيبة ء مثل المداوة والبغضاء(١)‏ وتتولل 
عا استعدادات وصفات أخلاقية » مثل الغضب والجم على الناسبالفوة(): 

(ج) اليؤل الشيطانية » وتنكوت من اجتاع الغضب مع الشهوة مع 
ظهوز التمییز (۳) وبتصل ہذه انول بعض الصفات الأخلاقية مثل الحية 
وإلمكر وانلیداع )٤(‏ ۰ 

رد) وأحرآ ابول إلى الربوبية » ومعى ذلك نزوح كل إنسان إلى 
الاتصاف بصفات الألوهية(ه) . وينت عنما الكبر والفخر وحب الماح 
والثناء والعز ودوام البقاء وطلب الاستعلاء() . كا ينتج عما من ناحية 
أخرى حب العم والحكة واليقمن والإحاطة حقائق الأشياء(۷) . 

۲ س يصنفها على ساس النظر إلى حب البقاء عند الكائن » وقرب 
الميل أو بعده عنه . ذلك لأن الحبوب الأول عند الإنسان هو نفسهوذاته 
لأن حب الإنسان لنفبه جبلة .كل حی(۸) ونی حه لنفب أن فی طبعه میلا 
إلى.دوام. وجوده ونفرة. عن هلا که وعاهدر) . يقول الغزالى مبيتاً ذلك: 
إن هتالاث ميولا ضرورية ى حت الكافةكطلب القوت . والصحة وابمسكن » 
ومیولا احری لاتبدو ضرورية فی حق الكافة بل صار ها ذلك بالتعلم مثل 
حب الاه والال الكشر . ومن اليول ماهو ضرورى تى حق البعض وخر 
ضرورى نى حق البغضن الح ر ( داع 

وتصنف الميول على هذا الأعاس عل العجو القللى 
١ه‏ وه اليواة الفةديق إل .ءيقومء.علما -البقاء ني واهى اليل إلى الطعام 

انش وإعفرط تپا موی الہ ال و الد انوا ا + 


(۱) الإحیاء ۳ : ٠١‏ (۳) الإحیاء ٤‏ : ١اا‏ ے ۔___ 
(۴) الإحياء )٤( ٠١ : ٣‏ الإحیاء ١١ ١ : ٤‏ 

٠١ : ٤ إلإحیاء‎ ) ٠١ : ۳ (ه) الإحیاء‎ 

۲۹۳ : ٤ الإچیاء‎ )۸( ١١: الإحیاء۳‎ )۷( 


, ۲۸۹ : ٩ الإحیاء‎ )4( 

)١٠١(‏ الإحياء :٣‏ ١٠٠ويشر‏ هذا النص أبضاً إلى الا كتساب والفطريةق الدوافع: 
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۲ -الميول الاجتاعية النى تتصل بالعائلة ,أو جتمع العشيرة والأصدقاء, 
واحتمعات الإإنسانية الواسعة .وم تتعلق. حب البقاء أرضاً ولکن او أن 
هذا التعلق أضعف من تعلق الأول » لأن حب البقاء الفردى مقدم علم! 
, والمال والولد وإلعشيرة و الأصدقاءلاتطلب لأعیانما بل لارتباط حظ الإنسان 
نی دوام مرجد وکا ا0 : 

- الميول العالية آى حب انعر والحقيقة والميول الدينية المالية ٤‏ 
وهی أبعد الميول حيعاً عن حب البقاء لن الإنسان فيها ميل إلى الى ء 
بذاته() لا لل ا پطلب منه اوقد یکون ذللك مهولا ی الطباع )٠(‏ . 
اى أن الإنسان عیل أحياناً | لى بعض الأمور السامية ال جميلة ويقصدها 
لذانہا » لالظ يناله ما » وسواءکان هذا ال مهال مادياً يدرك باحس » 
أو معنوتا يدرك البصرة() . 
٠‏ ٣ب‏ تصنيفها على ساس النظر إلى الغرض واللقصد : 

وقد كنا أشرنا إن أن الغزالى ينظر إلى نوعين من السلوك عند الإنسان 
نوع سیر فيه فی خحطوط متقاربة. من سلوك ا يوان » وآنحر دو فيه على 
خط معا کس له مقترباً. فيه. من الملائكة ¢ متشا بالأخلاق الر بوبية . 

: ويمكن أن تصن الدوافع علع هذا الأساس إلى نوعين.‎ .٠ 
. دوافع ہواعث ۾ الدين‎ ١ 
دوافع « بواعث » الموى‎ - ۲ 
أما الباعث الدينى أو 'الميول الإنشانية الراقية »فالا هن النى تبعث على‎ 
الطأعات و الخياة الصنالحة- ويعرقها آلغر الى بأما اليل المستخر الى يعمل‎ 
عت إقارة قر : ۽ ندرج تحته بعت اللوف من اله له ارجام فيم‎ 
ٍ 4: : ٤ (إ) الإحياء‎ ۲۸۹ : ٤ الإحیاء‎ )( 
, (ي) المرجع الساين,‎ ٠-٠٠ ۲۹١ : ٤ ر۳) الإحیاء‎ 
4٠۹ : ٤ (ه) الإحياء‎ 


™ 


وتصل به بواعث وانفعالات وعواطف عتلفة منالحبة والشكر والتوکل .. 
إلخ وقد للق الله هذا اللاعث ف مقابل باعث الموى » ويظهر عند 
الإأنسان بعده . 

أما باعث الموى فهو ما يقال له أحياناً النفس الأمارة(١)‏ الى تشمل 
الشهوة والغضب . 

والموى عنده لفظ مح كل حظوظ الدنيا » ويشرح الغزالى ذلك 
بقوله و ذكر القرآن سبعة منہا - أى حظوظ الدنيا - « زين اناس حب 
الشہوات من النساء والبنين والقناطبر المقنطرة من الذهب والفضة ءوالليل 
المسومة والانعام والحرث » رآل عمران ۱٤‏ ) . وردها فی موضع آخر 
إلى خسة : ر اعلموا آنما الحياة الدنيا لعب ولهو وزينة وتفاخر ینک 
وتكائر فى الأموال والأولاد » (الحديد )۲١‏ . م ردها ف موضع 
آخر إلى النين فقط , ر أنما الحياة الدنيا لعب ولهو ۾ محمد ۳١‏ )»> 
ثم ردالکل إلى واحد» , وى النفس عن الهوى » (۲) (النازعات .)٠١‏ 

ويعر عن هذا الباعث أحيانً محب الدنيا ويشر إلى ذلك بقوله رالدنيا 
حظ نفسلك العاجل الذى لا حاجة إليه لأمر الآحرة ويعبر عنه باهو ی۳(۲) 
ويشمل هذا الدافع؛ كل ما لك فيه ميل ونصيب وحظ و عرض وشهوة ولذة 
عاجلة قبل الوفاة ۾ )٤(‏ وهكذا يكون' حب امالك وشهوة الطعام والجنس 
نانجة كلها عن حب الدنيا . 

ونشبر هنا إلى أن المتتبع لكتابات الغزالى لا يرى فما ما يدل على 
الحط من شأن الميول المتعلقة بالحاجات الفسيولوجية » وإنما هى على 
العكس من ذلك تؤدى مهمتها فى حياة الفرد فما يتعلق بتحقيق البقاء › 
والسلوك الفردى أو الاجاعى » والسلوك مع الله . ونما تتحول هذه 


() الإحياء £ e:‏ › واليزان ئ . 
(۲) الإحیاء ٤‏ : ۲۲۲ (۴۳) الإحیاء ۳ : ۲٢۷‏ 
)٤(‏ الإحیاء ۳ : ۲۱۶ و ۲۲٠:۳‏ والأربعن ٠ ٠6١‏ 
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الميول إلى دوافع ضارة حين تسيطر عن سلوكالإنسان > وجميع المؤثرات 
النقسية الأحرى بسبب كونما لذيذة(۱) حى بأنس العقل الهوی فيصير فى 
حدمته(۲) وتنقلب بذللك قوى البدن على العقل العملى المستأنس بالقوة 
الظرية › المستفيدة من الله وتصبح هذه الميول مقصودة لذاما(٠)‏ » حيث 
٠‏ تستغرق الم والفکر(٤)‏ › بل قد تذهب بالفكر (ه) وعندها لا يعيش 
حب الدنيا محم حب الآخرة(1) وإن كانتق الأساس وف حدها الضرورى 
لا بد مہا لتياة الإنسان(۷) . 

وللا يقع التباس ف تقدير فهم هذا الموضوع يبين الغزالى ما يلى : 

ليس كل ما فى الدنيا مذموم إذ ن اليول المتعلقة ا ثلائة أنواع : 

() ما يصحباك نى الاحرة وتبی برته بعد الوت » وهو حب العلم 
والعمل . 
(ب) ما فيه حظ عاجل ونمرة دنيوية فقط » وهذا هو المقصود بالذم 
وهذا ما قول فيه الغرالى و الدنيا عغالف ظاهرها لباطما » مبزينة بالظاهر 
قييحة بالداحل» (۸) .مصدرها وموردها حشن(4) تشبه حيالات النام(١٠)‏ 
سريعة الفناء » قريبة الانقضاء )۱١(‏ › معادية لأهلها(١١)‏ »وهى بالسبة 
للآحرة كثل من مجعل إصبعه فی الم فماذا پرجع (1۴) . 

هذامع العم بأن الميل إلا لا يشيع عند الإنسان العادى » فكل 


٤١ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ۲١۲ : ۳ الإحیاء‎ )١( 
٩٩ : ۳ الإحیاء‎ )( ٠١١ : ١ الإحياء‎ )۴( 
۲٠١ : ۳ الإحیاء‎ )٦( ۹۸ : ۳ الإاحیاء‎ )٥( 
۳۱٣١ : ۳ الإحیاء‎ )۸( ۲١۰٤ : ۳ الإ حیاء‎ )۷( 
۲٠١ : ۳ الإحیاء‎ )۱١( ۲۱۱ : ۳ الإحیاء‎ )۹( 
۲۲۲ : ۳ الإحیاء‎ )۱۲( ۲٠۹ : ۳ الإحیاء‎ )۱۱( 


۲٣١ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


٠۳ (‏ الدراسات التفسية) ۱۹۳ 


ما انمت لذة تطليت لذة ر كشارب ماء البح ركلا ازداد شرباً ازداد عطشآرا) 
ولدلك فکلا ازدادت شھو ما ازداد نتہا ی القاب(۲) وملابستا تفضی 
إلى ظلمة القلب (۳) . 

(+) ما هو متوسط فيه حظ عاجل » وفيه حظ معين على الآحرة .)٤(‏ 

والسبب نى هذا التصنيف للاظوظ الدنيا أن الأشياء بالذسبة لالإنسان على 
ثلائة أنواع : 

. منہا ما هو لا يتصور أنه لله‎ - ١ 

۴ - ومنها ما صورته لله » ويمكن أن مجعل لغير الله . 

۴ ومنها ما صورته لح النفس › وبمکن أن پکون له کالطعام 
والانس وغیره(۵) . 

وقبل أن نتم حديثنا عن تصنيف الدوأفع > لاد لنا من الإشارة إلى 
أنه ليس من المناق لاروح العلمية أن نصدر أحكاماً بالقم على الدوافع الأولية 
والثانوية » وهذا ما أشإار إليه بعض علماء النفس الحدثين() › فالقم 
ليست جرد فروض تعسفية يقرضها ذوق الكاتب » ونبذ القم من علم 
النفس نبذاً تاماً يضعفه وينعه من ١‏ كيال نموه » وقد أصدر الغزالى أحكاماً 
بالقم حين تکل عن الدوافع ورأى أن منہا ما يتعلتق بالحاجات الإنسانية 
الراقية » ومنها ما يتعلتق بالأمور الحسبية . 

ولكن هل هنالك انفصال حقيى بين هذين النوعين من الاجات 
والدوافع ؟ الحقيقة أن الانفصال إنما يكون على أساس وظينى ليس إلا ء› 
إذ أن كلا منهما بؤدى وظيفة مستقلة عن الأخرى » ونستطيع أن نقول إن 


۲١۲ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ۲١۲ : ۳ الإحیاء‎ )١( 
٣١١ ۲١٤ : ۳ اللإحیاء‎ )٤( ۲٠١ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


() الإحاء I:‏ 
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بين هذين النوعين(۱) : 

١‏ - فالحاجة العليا نمو متأخر فى سلسلة التطور . فنحن نشترك مع 
الحيوان مثلا ى الحاجة إلى الطعام »> وكلا ارتفعت الحاجة كانت أخص 
بالإنسان » وذلك كالاجة إلى نحقيق الذات والحب والتقدير . 


۲ كلا ارتقت الحاجة كانت أقل ضرورة جرد البقاء » وقد لاحظنا 
ذلك عندما تعرضنا للميول العالية التى نيل إلہا لذامما . 

٣‏ الحاجات العليا تطورات متأحرة فى حياة الإنسان › إذ تظهر 
ولا الحاجات الفسيولوجية › ثم تتبعها الحاجات الأحرى . 

٤‏ -إشباع الحاجات العليا محدث ارآ ذاتية أفضلء تؤدى إلى زيادة 
السعادة العميقة » لأن الشعور بالقرب من الله وعبته والفناء فيه أكار 
إمتاعاً للمرء من الحاجات والدوافع الأخرى . 

ه ثم أن إشباع الحاجات العليا يبدو آقرب إلى تحقيق ذات الإنسان(۲) 

% 3% 3% 

بعد هذا الاستعراض الحام اللدوافع ننتقل إلى دراسة بعض القاذج 

عنها > لنبين إلى ى حد كان الغزالى مجدداً فى دراسته هذا الموضوع . 


3% KF 


۳۷-۳۹ امرجم السابق » ص‎ )۴( 
Knight Dunlop : Religious Functions in human life ( 


Edition p. 921. . 
Gordon W. Allport : The Individual and his Religion, New- 
York 1956, 
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نماذج من الدوافع الأساسدة 

: اليل لف الطعام‎ - ١ 

إن اليل إلى الطعام بمثل حاجة من هم الحاجات البيو لو جيةعند الكائن 
الى وعند الإنسان » لأنه يمن البقاء الفر دى كما رأينا.وقد خلق الله الغذاء 
وخاق نى السوان ( كا يقول الغزالى ) شهوة تبعثه على تناول الخلاء(١)‏ 
و ونما حلقتٌ هذه الشهوة لتا كل فيببى به بدنك )۲(٠‏ . 

ویعتر الغزالى هذا الدافع أساس جميع الدوافع المتعلقة بالحياة » سواء 
ما کان منہا فطرباً › أو | کنسابیاً . فسیولو جیا » أو نفسیاً . فھی ساس حب 
القللف وتحقیتق الذات › کا آنه ساس عتلف الآفات الى تعر ى النفس (۳). 

کا قد يكون هذا اليل أساساً للمهلكات والعاصى أيضاً وذلك حين 
يتحكى ى السلوك والفكر ويصبح غاية تقصد لذاتما(؟) : 

وفى سبيل أن لا حرج هذا اليل عن حد الاعتدال والغاية الى أعد من 
أجلها » وحتى يستطيع الإنسان معال مته إذا ما استحكى » يكتب الخزالى عو 
دقيقة سنعرض هما أثناء حديثنا عن تعديل الدوافع وإنما نشبر هنا إلى 
طرف منہا . : 

وجرياً على عادته فإن العلاج يقوم على أساس من‌القناعةالنفسية والتدرج 
ولذلك فإنه بين فى هذا اللحصوص عدة مور : 


(ا) فضيلة الجوع وذم الشيع . 


١٠١۸: ٤ الإحیاء ۳ : ۱۹۳ (۲) الإحیاء‎ )۱( 
٠١١ الأربعين‎ )٤( ۷۷ : ۳ الإحیاء‎ )۴( 
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(ب) فوائد الوع وآفات الشبع » وتبدو هنا طريقته التحليلية لدراسة 
النفس والسلوك ٠‏ .فهو يبين أن فوائد الجوع على أنواع همها : 

١‏ - الفوائد الأخلاقية وهی : زوال البطر الذى هو مبداً الطغيان 
والغفلة »> وكسر شهوات المعاصى » والاستيلاء على النفس الأمارة » والفكن 
من الإيثار والتصدق . -۲١‏ الفوائد الدينية وهى ": رقة [القلب ليميا 
لإدراك ذه المخابرة ¢ والتأثر بالذ کر ء وعدم نسیان بلاء لله وعذابه 14 
وتيسير المواظبة على العبادة › ودفع اللوم ودوام السهر من أجلها 
۳ الفوائد اللفسية › تتمثل ف صفاء القلب » وإبقاد القرعة »> وإنفاذ 
البصيرة . ٤‏ - الفوائد المادية وهى : صحة البدن » ودفع الأمراض»› 
وحفة المؤونة » وقلة الصرف . 

وذلك يدل على أن الجوع يبعث حالة من النشاط العام فى‌البدن والفكر » 
وہالتالی فزن الإقلال من الطعام والصيام لا يضعفان النشاط البدنى والعقلى 
على أن لا يستمر ذلك کشرآ(ا) . 

رج ثم ببين الغزالى الطريقة التى يعالج با هوى الطعام على النحوالنالى : 

١‏ آن لا یکل إلا حلالا > وهذا ما يؤمن للعلاج بطانة وجدانية 
تتشل نى اطمئنان الضمير . ۲ -تقليل الطعام ويكون ذلك بالتدريج . 

(د) ثم يوضح الغزالى أنه ليس المقصود من هذا العلاج جرد الجوع ' 
وإنما الوصول إلى حد الاعتدال » وإن بدا أن فى أول الملاج شيا من 
التطرف » رما يوىء إلى أن الإفراط فيه مطلوب . 

(ه) ثم يشرح بعد ذلك الاحرافات الى تصاحب إشباع هذا اليل 
ويعا لها واحدة بعد الأخحرى (۲) . 


(۱) د . نجاتی : علم النفس ص ٤١‏ 
(۲) لاستيفاء هذا الموضوع انظر فصل كسر الشموتن فى الحزءالثالث من‌الإحياء. 
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۲ - اليل الجضسى : 

وهو من الميول الأساسية عند الحيوان والإنسان › ولنن كان ساس 
الدوافع القطرية كا رآينا هو اليل إلى الطعام »> من حیث کونه لاد منه 
لفظ البقاء » الذى هو السبب الموجب للدوافع ۽ إلا أن اليل الحشضسى قد 

يصبح أقوى اليول وخاصة عند استثارته ؛ فاعظم الشهوات عند الإنسانء 

على حد قول الغزالى شهوة النساء(١)‏ . 

وهى أغلب الشهوات عليه » وأعصاها عند اأيجان على العقل(۲) ; 

وإذا كانت هنالك بعض الوسائل الى تفيد فى نحقيق الإقلال من مارسة 
هذا اليل . إلا أنه ليس هنالك ما حقق كبته كايا » أو الوقوف أمام 
اللعواطر التى يبعا . يقول الغزالى : « وغض البصر يفيد ى منع المحصية » 
ولكن حفظ القلب عن الوسواس والفكر لا يدحل تحت اختياره ٠‏ بل 
لا تزال النفس تجاذبه وتحدثه بأمور الوقاع ءولا يفار عنه الشيطان الموسوس 
تی أكر الأوقات »(۳) . حى ولو كان ذلاث أثناء الصلاة(؟٤)‏ . 

وسبب قوة هذا الميل » أن لذة إشباعه تشكل آقوى لذة إذا دامت » 
ولذلك كان الإنسان ضعيفاً أمام هذا اميل . وقد فسر بعضم الاية القرآنية 
« وخلق الإنسان ضعيفاً » ( النساء ۲۸ ) بعدم القدرة على الصبر عن 
النساء (ه) » وهذا ما عل المنيد يقول « أحتاج إلى الماح كا أحتاج 
إلى القوت ۾ )١(‏ . 

بالإضاة إلى ذلك » يرى الغزالى أن هذه الشهوة هى الأغلب على مزاج 
العرب(۷) . 

أما الوظائف الى يؤدما هذا اليل فهو نى نظر الغزالى على نوعين : 

)١(‏ وظائف دينية أخلاقية : وذلك لأن الإحساس به يتيح لاإنسان 


(۱)و (۲) الإحیاء ۳ : )٤(۰)۴( ٩۷‏ الإحیاء ۲ : ۲۹ 
(ه) المرجع السابق . )١(‏ المرجع السابق . 


(۷) المرجع السابق ۲ : ٣٠١‏ 


۱۹۸, 


أن يتصور أعظم اللذات الحسية التى توجد فى الآحرة . ذلك لأن الاذة عند 
الغرالى أبسط شعور وجدائى » ولا تعرف بغرها » فإذا عرفها الإنسان 
عن طريتق مارستها تمثات له هذه اللذة نى اة » وقد شرح ذلك بقوله 
أن يدرك لذته فيقرس به لذات الآلحر ة فإن لذة الوقاع لو دامت لكانت 
أقوى لذات الأجاد »> كا أن النار وآلامها آعم آلام الد » 
وار غيب والر هيب يسوق الناس إلى سعادم )١(٠‏ . 

(۲) وظاتف دنيوبة : دلك لأن هذا اليل هو الذى قق بقاء 
انسل ودوام الوجود(۲) واستمرار المياة الإنسانية (۴) ولذلك جعل الغزالى 
الفائدة الآولى من الزواج هى الولد فقال , وهو الأصل › وله وضع 
النكاح . والمقصود إبقاء انسل وآن لا لو العام عن جنس الإنس . 
ونا حلقت الشهو ة باعثة مستحثة » )٤(‏ . 

ويظهر هذا الميل عند الإنسان قى فارة المراهقة > ويفتر ى حال 
الكبر (ه) . 

ولكن الغريزة المجنسية لا تنشط إلا بمثير » وهذا هو الشأن فق كل 
استجابة سلوكية » لاما إنما تكون نتيجة لاجاع الدافع والمئبر . والذى 
يثير اميل الجنسى إما أن يكون خارجياً كا ذكرنا أو داخليا . فما المخر 
العارجى فيكون عن طريق إحدى الحواس وخاصة آلنظر › وأما امثير 
الداحل فیکون عن طريتق اللعواطر وقد أشرنا إلى كل ذلك سابقآرا) . 

ويقف آبو حامد من هذا الميل نفس الموقف الذى يقفه من اليول 
الأخحری . فهو لیس مذموماً ى ذاته » ولیس عغموداً ئی ذاته ایض › إذ 
آن ئی کل میل مقدارا حموداً ومقدارا مذموماً (۷) . ویکون هذا المیل 


٩٦ :۰۳ الإحیاء‎ )١( 


(۲) الإحیاء ۳ : ۹٩۷‏ (۳) الإحیاء ۳ : ۲۲١‏ 
(:) الإحیاء ۳ : ۲١‏ (ه) الإحیاء ۳ : ۳١‏ 


TOMI) VY: TA: cA: ٤ الإحياء‎ )١( 
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محمودا عندما يتحقق منه المقدار الذى لا بد -لفظ النوع » وبعبارة أخرى 
حين يكون مطيعاً للعقل والشرع باستمرار وعلى حال من الاعتدال(ا) . 

ون كان هذا اليل شديد الأهية نى حياة الإنسان وسلوكه › إلا آن 
الغزالى ل مجعل منه الدافح الوحيد ى الحياة » كا فعل ذلك بعض علاء 
النفس الحدثين مثل فرويد » نتيجة لبعض الدراسات الى قاموا ما(۲) 
على المرضى 

وسنری أثناء حدیشنا عن تعديل الدوافع أن الغزالى يحاول دابا أن يملع 
هذا اليل من التحكم فى سلوك الإنسان » واللحروج به عن حدود العقل 
والشرع (۳) . 


اليل إلى الاستعلاء والسيطرة : 
لقد ذكر أغلب علاء النفسن غريز ة السيطرة كدافع من ام الدوافع 
الإنسانية »وقالوا إا تظهر إذا وجد الإنسان نفسه ف موقف يشعر بالقوة» 
لأن العلاقة بين فردين تأخذ شكل السيادة من ۔جانب والإذعان من جائب 
لحر )٤(‏ . 
ويتمثل هذا اليل عند الخفزالى ى مظاهر عدة › مثل اليل إلى 
الرثاسة » وحب الحا والغلبة والعجب والكبر وحب المدح والرياء(ه) . 
والملاحظ أن بعض ما ذكره الغزالى من ميول الاستعلاء والسيطرة 
يمكن أن يدخحل تحت عنوان الانفعالات والعواطف لمييز العنصر الوجدالى 
فہا» كا فى حالة الكبر الذى يوجد عند الإنسان اعتداداً وهزة وفرحاً 
ورکوناً إلى ما اعتقده . 


(۱) الإحیاء ۳ 

Adler :» Le temperament nerveux p. 14 (DD 
٩٩ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 

11۱ د : هلجارد : تارات من على النفس ض‎ )٤( 

(ه) الإحیاء ۴ : ۲۷۲ و ۳ : 0۲۹5 والاریعن ٠۳٤‏ 


Ye 


ولكننا صنفنا هذه الظواهر النفسية نى بحث الدوافع لأن الغرالى 
لا يفصل بين إلدوافع والعواطف إلا فصلا دراسياً» ولانه يعتبر الانفعالات 
أنواعا من الدوافع(۱) . [ 

وترتبط هذه الميول محاجات نفسية باطنية › كالرغبة فى غلك تقدير 
الآلحرين والتأثبر هم(۲) ولذللك كانت من الميول القوية ى الإنسان . 
ولكنا أرقى من الميول السابقة » لأن ما تشبعه من حاجات يبدو آرى من 
حاجات الطعام والجنس . 

ومع أن هذه الدوافع لا تتصل بحب البقاء إلا اتصالا غير مباشر › إلا 
آنا كثيرآً ما تكون أقوى من الدوافع الأولية . وهذا ما يشير إليه الغزالى 
بقوله : «وسحب ال ماه‌قدیکون قوی من حب ال ال لأن من معه الجاه بلك الال 
لا العكس (۳) ولذة الرئاسة هى الغالبة على الحلق(٤)‏ . ولابد من وجود قدر 
من هذه الدوافع كحد ضرورى لبقاء حياة الإنسان(ه) ويشرح هذا ا مى 
فيقول : « فلو خير الرجل بين لذة الدجاج السمين واللوزينج »> وبين لذة 
الرياسة وقهر الأعداء » ونيل درجة الاستعلاء . فإن كان الخير خحسيس 
الممة ميث القلب شديد النهمة اختار الاحمة والحلاوة » وإن كان عالى 
الممة كامل العقل اخحتار الرياسة )١(‏ وهذا السبب كانت ميول الغلبة والرياسة 
والاستعلاء أغلب اللذات على نفوس العقلاء»(۷) . 

ومن صفات هذه الدوافع عند الغرال : 

١‏ انها تقوم عوما على إثبات النفس »وى الغبر > والدفاع عن اليقاء(۸) 


قوق المتکر علہا ( الإحیاء ۳ : )۴١١‏ . 
(۲) الإحیاء ۳ : ۲۷١‏ » وهلجارد المرجع السابق ٠١١‏ 


(۴) النرجع السابق . . )٤(‏ الإحیاء ۳١١ : ٤‏ 
(ه) الإحیاء ۳ : ۲۷۸ () الإحیاء ٠٠١ : ٤‏ 


٦۹ : ۳ الإحیاء‎ )۸( ۷٣ : ۳ › ۷٦ : £٤ الإحیاء‎ )۷( 


وتحقيتق الذات وكاها « وحب الجاه من حب الذات وكل موجود يعرف 
ذاته فانه حب ذاته ومحب کال ذاته ویلتذ به ۲( . 

۲ أا ثابتة بالطع » لأن حب الاه من الطبع كحب الال جبل 
عليه القلب(۲) . 


۳ وسبب کوہا مطلوبة لاطءح وثابتة فيه »> لاف هذه الميول من 
المناسبة لامور الربوبية «قل الروح من مر رلى » ( الإسراء )٣( )۸١‏ . 

وقد علمنا سابقاً أن الغزالى فى أحد تصنيفاته للميول يبين آنا جيمية 
وسبعية وشيطانية وربوبية » وهى الكبر والتجبر وطلب الاستعلاء . وهذه 
الميول كا هو ءلاحظ إنما تأتت من الروح الى تفخت فى الإنسان »› 
واا ی ھی ەن أمر الله »> فشکلت أحد عناصره ۰ ولذلك قال بعض مشاږخ 
الصوفية : ما من إنسان إلا وف باطنه ما مرح ب فرعون من قوله أا 
ربكي الأعلى(؛) . 

ومعنى ذلك أن هذه تعلق يحاجة النفس إلى الكال » والكال من 
الصفات الإهية(ه) . 

ولن کانت هذه الميول على هذه الصورة من الأحية انى ينها الغر الى» 
فما تققد يتما ككل الميول عندما تخرج على حدودها المرسومة ها . 

فالمطوب منها ما ياعد على دفع الشر والرق نى معارج الكال() 
والمذء وم دوالذى مل على مباشر ة الممصيةأو يتو صل بواسطته إلى معصية(۷). 
وحيما ينقلب العجب بالذات إلى كبر فإن ذلك يون مذموماً » لأنه ول 


٦ : ٤ الإحیاء‎ )۲( ٣۷٥ : ۳ الإحیاء‎ )۱( 
۲۷٤ : ۳ الإحیاء‎ )٤( ۷٦: ٤و‎ 14:4 و‎ ۲۷٤:۳ الإحياء‎ )۳( 


ر(٥)‏ الإحياء MPN:‏ )0 الإحياء ۳ : ۳۷۸ 
(۷) المرجح السابق» ود. يوسف مراد المرجم السابق .٤‏ 


۲ 


بين العبد وبين خلاق المؤمنين كلها › ویتنای مع أن يحب الإنسان للإنسان 
ما به لنفسه(ا) . 

ويظهر ذلك جلياً حين نعلم أن الكبر واحد من ثلاث : ١‏ - فھو إما 
أن کون على الله وهو آفحش أنواعه ۲ أو أن يكون على الرسل . 

أو أن يكون على العباد » وذلك بأن يستعظم نفسه ویستحقر 
غیره(۲) . 

: اليل إلى الاجماع‎ >٤ 

أو ما يسميه البعض بالغريزة الاجتاعية » ومظهرها ميل الإنسان إلى 
یی جسه » ويعدد نما علاء النفس شواهد متعددة مثل الاستهواء والمشاركة 
الوجدانية والميل إلى التقليدر٠)‏ . 

ولکن هل یعتبر الغزالى هذا اميل ضروریاً ئى الطب الإنسانی ؟ 

إن بعضن الباحثين يلي ظلالا من الشلك حول رأيه فى هذا الموضوع 
على اعتبار أن الإمام كان من رجال الصوفية الذين يؤيدون العزلة ويرغبون 

وقد آشار إلى ذلك الدكتور عبد العزيز عزت أثناء تعليقه على ما أورده 
الدكتور زكى المبارك ى كتابه « الأخحلاق عند الغرالى » حين نحدث عن 
تأثر الغزالى بمسكويه . 

يقول الدكتور عزت : إن هنالك حطين منفصلین يسیر علہما كلا 
المفكرين »> ثم يتساءل هل يتأثر الغزالى عسكويه » وأحدها يقول بالعزلة 
والانفراد » بيا ينادى الآحر بن الإنسان مدنى بالطبع )٤(‏ . 


۳4۸ : ۳ الإحیاء ۳ : ۴۹۳ و‎ )۲( ٣٣١ : ۳ الإحیاء‎ )١( 
. د . القوصى » المرجع السابق‎ )۳( 
۲۳٣ د . عژزت : مسکویه‎ )٤( 


۳ 


ورآينا أن الغزالى : 

. م يدع إلى العزلة ولم يرغب عن الزواج بصورة مطاقة‎ )١( 

(۲) أنه على فرض تأييده لاعزلة فليس معنى ذلك إنكاره لوجود 
اميل الاجماعى عند الإنسان أو نقضه لقانون : الإنسان مدفى بالطيع .)١(‏ 

فأما أنه لم يدع إلى العزلة فبيانه أن الغز الى كعادته ف دراسة كل ميل من 
الميول الإنسانية › يعرض للموضوع بصورة حيادية م يعطى رأيه بعد ذلك. 
وإن نظرة إلى عناوين هذا البحث فى كتاب الإحياء لتؤيد ما نقول »› فقد 
قسمه إلى بابين : أولا ينقل فيه مذاهب وحجج كل من أنصار العزلة 
وخصومها » وان ما يشر فيه إلى فوائد العزلة وغوائلها وكشف الحىفما. 

م يعلق على ذلك فيقول : «فإذا عرفت فوائد العزلة وغوائلها نحققت 
آن الحم علا مطاقاً بالتفصیل نفیاً أو إثباتاً خحطاً » بل ینعی آن ينظر إلى 
الشخص وحاله »> وإلى اللحليط وحاله » وإلى الباعث على سخالطته » وإلى 
الفائت بسبب عالطته من هذه الفوائد ا مذ كورة »› ويقاس الفائت بالحاصل»› 
فعند ذلك يتبين الح ويتضح الأفضل » (۲) . 

فالغزالی إذا م یصدر حکاً عام ی 'ھذا الموضوع ونما ہو یعالجہ فی 
بحثه قضايا أخلاقية ›» وسلوكا صوفياً . 


کا آنه عرض إلى موضوع الزواج والترغيب فيه أو عنه » بنفس 
الطريقة . ويحكم عليه حكاً مشاآر٠)‏ . 

م إنه على فرض تأييد الغزالى للعزلة(٤)‏ » فإن ذلك لا علاقة له بالقول 
بوجود الميل الاجماعى أو الشلك فى وجوده »› لأنه پيحث هذا الو ضوع 
كشيخ صونى يعالج النفس ويبين آدواءها . 


٣٤٣۳ ۲۲۲ : ۲ الإحیاء‎ )۱( 

٣٣ : ۳ الإحیاء‎ )۳( ۲٤١ : ۲ الإحیاء‎ )۲( 

ر٤)‏ أو الللوة عن الئاس لأن العزلة أحياناً تستعمل ععنى العزلة عن النفس . 
الروضة ص ٠٤١١‏ 
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وعلى ذلك فالميل الاجماعى حسب رأيه فطرى عند الإنسان وفقد خلق 
محیث لا یعیش وحده )۱(٩‏ . 

وکن ری الغزالى يتفق مع رأى مكدوجل نى اعتبار الدوافع الاجتاعية 
غريزية ›» على عکس ما قول به کثیرون من علاء النفس(۲) . 

إن هذا الميل قق حاجتين أساسيتين فى الإنسان وهما » حاجته إلى 
النسل و بقاء الحنس »و حاجته إلى التعاون علىمميئة أسباب ا لمطم وال لبس )٣(‏ › 
أو ما بمكن تفصيله بأنه الحاجة للمشاركة والاعماد على شخص آحر » 
والمصاحبة والمشاركة الإإنسية »> وحاجات الاعتبار › مثل اللحاجة للسيطرة 
والاعتزاز بالنفس والمكانة(؟) . 

ويتحقق اليل إلى الاجماع ف الحلقات الإنسانية التالية : 

فى نطاق العائلة ء تجد الميول العائلية التى هى ليست للافع وقد 
لا یفکر الإنسان بدا بالنفع فہا(ه) . 

وف نطاق أوسع > جد الميول نحو العشبرة والبلد . 

بالإضافة إلى الميول الاجتاعية نحو المشتركين فى العقيدة أو بى 
الإنسان عامة . 

وحين بقارن الغزالى بين قوة الميول التعلقة حب البقاء » وبين اليول 
العائلية » فإنه يغلب حب البقاء علا « فلو خير المرء بين قتله وقتل ولده 
وکان طبعه باقیاً على اعتداله آثر بقاء نفسه على بقاء ولده ۲ر1) . 

ولعل السبب فى ذلك انتباه الغزالى إلى أن الدوافع الغريزية مرتبطة بحب 
البقاء مباشرة › بيا تبدو الميول الاجماعية تابعة ها . و والإنسان لفرط حبه 
لبقاء نفسه حب يقاء من دو قم مقامه وکأنه جزء منه لما عجز عن الطمع 
ف بھاء نفسه أبداً » . 


KK 
. د . تجانى المرجع السابق‎ )۲( ۲١۲ : ۳ الإحیاء‎ )۱( 
٠١٤ هلجارد › المرجع السابق‎ )٤( ۲۲٣ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


(ه) الإحیاء ۲ : 4 )١( ۱۹٠: ١‏ المرجع السابق نفس الصفحة . 
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تعديل الدوافع واعلاؤها 

يعتير هذا البحث من المواضيع الام فى عل النفس الحديث . 

وذاك لأن كثيرآ من الدوافع لا يتم إشباعها لأسباب حتلفة » فيز و لوجية 
أو مادية أو اجباعية وأحلاقية . 

وإذا لم تشبع الدوافع فإننا نستطيع أن نتصور عدة حالات : 

أن بكون مصيرها الكبت(١)‏ ويرتب على ذلاف شعور من الفرد 
بتزاید الضغط › وهذا ما مجعله نی قلق شدید وآلام قد تژدی به إلى 
أمراض نفسية . 

أو أن يكون مصيرها الإعلاء والتصعيد » وذلك ص طريق 
عاولة الارتقاء بالدوافع إلى مرتبة رفيعة » ويتم ذلك بتوجيه الطاقات 
والميول فى اتجاه راق صالح يقره الحتمع > وبدلا من أن تسر الغريزة 
فى المسالك الطبيعية غير المهذبة » فلا تسلك مسالك راقية(٠)‏ . 

- وقد يكون مال الدوافع القلب أو النكوص » وذلك حين يسر 
السلوك الغريزى مضاداً لصالح الحتمع › وتصيح تصورات الإنسان 
آنذاك مصطبغة بااطفولية والبعد عن النضج . 

- وقد بحصل ما نسميه الآن بإبدال الدوافع . وش هذه الالة 
لا نتناول الغر ائز مباشرة » ويم ذللك بأن يشغل وقت الفرد بعمل نافع 


)١(‏ يشر فرويد إلى أن الكبت ليس جرد الامتناع عن إتيان العمل الغريزى 
الذى تدفع إليه الطاقة الشہوية » وإما هو الشعور باستقدار العمل الغريزى أيضاً . 
Freud : The Contribution to the sexual theory, A. Brill 1940.‏ 
Pp. 85.‏ 


(۲) د : القوصى : أسس الصحة النفسية ۷۸ 


۲٣٦ 


حتی يتصرف عن نشاط غريزى معين » وذلك كتكوين ميل الطالعة بدلا 
من الغريزة الجنسية(١)‏ . 

وقد آشار علم النفس إلى الوسائل التى يتم بها تعديل الغراثز والتى أحاها 
بعضہم مايل : 

تعديل من ناحية امثير » فبعد أن كانت الدوافع تستثار مثبرات 
فطرية » تصبح استثارتها ممكنة إمواضح أخرى غير فطرية > كا تفقد 
بعض اشرات الفطر ية قدرتا على إثارة الغرائز . 

تعديل من الناحية النزوعية › أو أسلوب السلوك الذى يحقق الغرض 
الغریزى . 

تعديل بسبب استثارة غرائز جتلفة نى وقت واحد . 

تعدیل نائیء عن تنظم الغر اثز وانفعالاتیا حول موضوعات تكون 
ما پسمی بالعواطف (۲) . 

% 

ما هو موقف أنى حامد من هذا الموضوع : 

إن الغر الى لا يعتر ف بكبت الغرائز والدوافع > وإما يقول بإ كان 
تعدياها وإعلاما وذاك لأنه يعتر تاف الدوافع أساسية فى الإنسان »> 
ويعترف بكل ما فى المرء من دوافع وميول . 

ويلح على أن للدوافع مها تزلت درجتما طبيعة «زدوجة» أى آنا إما 
آن تكون وسيلة لارتقاء الإنسان » أو أن تكون سبباً ف ضياعه . 

أما عن اعتبار عتلف الدوافع أساسية فقد أشار إلى ذلك فى أ كر من 
موضح . يمول مغلا # والشهوة والغضب والسد والطمم واأشهرة 
وغيرها من دوافع لا تنقطع ما دام الإنسان حا )۳(٠‏ . 


Mc Dugal : Social Psy. p. 27 ( 
۲۹ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 
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ویروی آن رجلا قال الحسن : ياأبا سعيد أينام الشيطان ؟ فتبسم وقال : 
لو نام لاسترحنا . إذ لا حلاص للمۇمن منه »> ولکن له سبیل إلى دفعه 
وتضعیض قوته (۱) . 

والدوافع الغريرية لا بعكن إنمادها > والشهوة والغضب لا بمكن قعها 
ولا منعها بالىكلية » لأن الأنبياء ل ينفكوا عن ذلك(۲) . لذلك يردد قوله 
, والغضب والشهوة لو أردنا قعهما وقهر هما بالكلية حى لا يب ها أثر 
م نقدر عليه أصلا › ولو اردنا سلاستما لا قدرنا عليه ۾ (۴) . 

وهكذا فليس المطلوب إذن إماتة الشهوة › وإعا براد كسرها حتى 
لا يكون القصود منا جرد التلذذ » بل ه استيفاء القوة للتوصل إلى العم 
والعمل )٤(»‏ وتكون الغاية من التعديل عندة و أن لا تستولى الدوافع على 
العقل مستسخرة له نى ترتيب الل الموصلة إلى قضام الأوطار )٥(٠‏ « وأن 
تبت الروح هى الرئيسة بحميع القوى )١(»‏ . فالله م يحلق الشهوة والغضب 
كا يقول الغزالى , لكون أسيرهما ولكن‌خلقها ليكونا من آسراك قنسخر م 
لاسفر الذى أماملك » تجعل أحدها مركبك والآحر سلاحك حت تصيد 
سعادتل (۷) . 

أماعن اعتراف الغزالى بكل ما فى الإنسان من دوافع › فإنه يتفق فى 
ذلك مح الإسلام . الذى يأحذ الكائن البشرى بكل نوازعه ودوافعه 
الجسدية والعقلية والنفسية » ويتضح هذا ما غلبناه من أن معنى الفطرة هو 
وجود الاستعدادات الختلفة فى الإنسان» و ذلك استناداً على أن الإنسان تا لف 
من طبيعة أرضية وأخحرى ساوية لقوله تعالى « إذ قال رباك لاملائكة إلى 
خالق بشرآً من طن . فإذا سویته ونفخت فيه من روحی فقعوا له 


(۱) الإحیاء ۳ : ۲۹ 

(۷) الإحیاء ۳ : ٥ه‏ (۳) الإحیاء ۳ : ٠٥٤‏ 

ر٤)‏ الميزان ٠١‏ (ه) المرجع السايق ٠١‏ 

A.I. Othman : the concept of man in Islam, p. 76. (Y 
جموع‎ ٠٠٤ الكيمياء‎ )۷( 
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ساجدين » ( سورة ص )١( )۷۲ ٠ ۷١‏ فالأصل الأرضى يتمثل بالطين > 
أما الأصل العلوى فإنه روح الله . 

والإنسان على هذا مركب من ر نصف ملاك » ونصف حيوان › 
وخلقة الإنسان الربانية كال حلقة الحيوانية من حبث وجودها »(۲) . 

والدوافع الى تقوم على كل من هاتين الطبيعتين مطلوبة › لأن كيان 
الإنسان مجموع جسمه وعقله وروحه › إذا صح لا ن نفصل ہیما فهی کیان 
مارابط واحد مزج امه الإنسان . 

فالجسم هو وشائج الحم والدم »> وهو الدوافع الغريزية > وهو الشهوة 
الجاعحة الى لا نمدأ أر تكف › وهو المطالب عفظ الياة على الأرض 
باحافظة على الذات والنوع . 

والعقل يقوم بمهمته نى مساعدة الإنسان من أجل حصوله على المعرفة 
والوسائل الصحيحة › لإ جابة على نوازع الغريزة › كا ثل اللزعة الداتمة 
إلى المعرفة والتی يبدو کأنْما ى ذانها هدف مقصود عن طريقها نرتنى الحياة 
وتتقدم . وهی حقتى أهدافها الأصلية نى الوقت ذاته وهكذا يكون الرق 
باعثاً أصيلا فى الإنسان ويازع إليه نز وع ذاتيآ(ا) . 

وعند الإنسان شىء أسمى من العقل »› وصفة ليست من هذا العام »› 
تاز مها عن بقيه الكائنات وهى تلك اللحاصة التى تجعله قادرآً على الارتقاء ٠‏ 

من النطاق الدنيوى(؛) كما تتصل بالقوى الحفية فى الكون لتتلى منما النور 

الذى لا تدركه الحواس ولا العقل › ولكنه موجود بالرغ ۾ من ذلك 
وتتلقاه الروح . 


() حاضرات د . الأهوانى على طلبة الماجستر لعام ٠۹٩۰‏ 
(۲) لمقارنة هذه الفكرة مم باسکال آنظر 
A. J. Wensinck : Op. Cit., pp. 32, 33‏ 
(۴۳) حمد قطب › الإنسان بن المادية والإسلام ط ٤‏ ص ۸6 وممج ى العرببة 
الإسلامية ص ٠۲۸‏ 
)٤(‏ حیدر بامات ۰ مجالی الإسلام ص ۲٣۷‏ 


۲٠۹ الدراسات النفسية)‎ ۱٤ ( 


وهکذا تکون الدوافع كلها ( أو الطبيعة الإنسانية يكل ما رکب فہا 
من ميول ) ضرورية للإنسان سواء تى هذه الياة آو من أحل المياة الأخرى 
والوصول إلى الله > والبدن کا رأينا إنما « هو مركب للإنسان ق سفره 
ولا بمكن العبد أن يصل إلى غاية سفره ما لم يسكن البدن وبحاور الدنيا 
لأن امازل الأدنى لابد من قطعه للوصول إل المازل الأقصى )٠(٠‏ . 


ويفتقر الأءر إذاً إلى تعهد البدن وحفظه »› وإنما بحفظ البدن بأن 
محلب إليه ما يوامقه من الغذاء وغيره » وأن يدفع عنه ما پنافیه من آسباب 
الملاك » «فانتقر لأجل جلب الغذاء إلى جندين باطن وهوالشهوة » وظاهر 
وهو اليد والأعضاء . فخلتق نى القلب من الشهوات ما احتاج إليه الأعضاء 
الى هى آلات الشهوات )۲(٠‏ . وهكدا فللإنءان إذا » أحداف حيوية 
لايد من تحقيقها حتى تستمر الم ة على وجه الأرض . 


أما عن الوظيفة المزدوجة لمذه الدوافع › فإن الغرالی کا ذ کر نا بعتبر 
أن الدوافع إما أن تكون وسيلة للارتقاء أذ المكس » وذلاك للها إءا أن 
تسیر متزنة يوجهها هدف واحد . فتقوم مهما على وجه صحیح ولا یکون 
هناللك ما يدعو إلى عاولة للتعديا. أو احصعيد» وإما أن يسيطر أحد الدوافع 
على الأحرى » فيغرض ساطانه علا . وصح الإنسان مستوعب الهم له » 
وتنحرف اليول عن المدف الصحيح ء وتكون مسوةة لعارة الدنيا دون 
الأحرة ۰ ویصح المرء عبد ها مؤغراً بأمرها )٤(‏ » کا بص 
العقل خادماً ها(ه) » وتتولد عنها حينذاك عتلف الأحلاق اللسيغة(١)‏ . 


فاليل إلى الطمام إذا انقلب إلى شهوة للطعام > فإذه يستعبد الإنسان 


() الإحياء ۳ : 4 ۰ )( امرجم ااسابق 
(۳) الإحیاء ۳ : )٤( ۹٩‏ الإحیاء ۳ : “٤‏ 
(ه) الإحیاء ۳ : )١( ٤٥‏ الإحیاء ۳ : ۹۸ 
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ويسيطر على تفكيره وسلوكه ويقعد به عن الارتفاع » وكذلك الأمر 
پالنسية لشهوة الجنس والملك وغيرها 

واللعطر الشديد أن هذه الدوافع إذا استحكتيرتبط بعضها مع بعض» 
ونتازر كلها لتحطم الإنسان » إذ وتتبع شهوة الطعام » شهوة الفرج وشهرة 
الشبق إلى المنكوحات » م شدة الرغبة ئى ال جاه والمال اللذين هما وسيلة إلى 
النوسع ى المنكوحات والطعومات » م يتبع استكثار الال والجاه أنواع 
الرعونات وضروب النافسات والحاسدات »(۱) . 

وحين تصبح الشهوات على هذا الشكل من السيطرة فما تصرف 
الإنسان عن كل خير » وعن الوصو إلى النور الإفى أيضاً › ذلك , لأن 
ما يصرف النفس عن النور - حسب تعبير الغزالى ‏ موجان « الموج 
الأول هو موج الشهوات الباعثة إلى الصفات اليمية والاشتغال باللذات 
الحسية وقضاء الأوطار الدنيوية »> والموج اللانى هو موج الصفات السبعية 
الباعثة على الغضب والعداوة والبغضاء والحقد والمباهاة . . . وبالحرى 
أن يكون القلب مظلماً بذلك )۲(٠‏ . 1 


وليس هم اللياة قى نظر. الغزالى جرد أداء المطالب الببولوجية وما 
پتعلق مہا من رغبات وشهوات › فهو لایرضی لاإنسان أن یکؤن کاللیوان 
مقيدآً محدود غریزته اتی ثفرض عليه کل حرکاته وسکناته » لأنه یصبح 
حينذاك كأى كائن آخر يعيش جرد الميول الغريزية » كا يصبح مقيداً 
بجبرية وحتمية تتمشل فى تحكم الغراثز فيه »بيا يرى الغرالى أن الإنسان حر 
إن لم يكن بالدوافع الغريزية المفروضة عليه » فبالطريقة الى يستجيب 
مها التلك الدوافع والمدى الذى يذهب إليه حين يستجيب ها )١(‏ 7 . 


¥# % ¥ 


(1) الإحاء ۳ : ۷۷ (۲) المشكاة ٤٦ ٤١‏ 
(۳) الإحیاء ۴ : ٦ء‏ المعارج ۸ . 


فالغزالى إذاً نما ينكر خحروج الدوافع عن حد الاعتدال وهذا مامحب 
آن يتناوله التعديل أو الإعلاء » وذلك بإيجاد نوع من التوازن بين الدوافع 
الختلفة » على ساس ما ذکرناه من ن الإنسان لیس ملا کا کا أنه لیس 
بالشيطان » وأنه إن كان قادرا فى بعض حالات المبوط أن يصل إلى" 
درجة الشيطان من الشر » وى بعض حالات الارتفاع أن يسمو بروحه 
إلى مستوى اللائكةمن الطهر إلا أنه فى حالته الطبيعية شىء بين هذا وذاك. 

ولن كانت الروح العامة فى الإسلام تميل إلى حقيى التوازندانباً وتكره 
التطرف ولو كان إلى أعلى ء ولذاك منعت الرهبانية التى تقوم على القضاء 
على كل نوازع الإمعسد » إلا أن الغزالى بميل أحيانا إلى مثل هذا التطرف 
وذلك حين حديثه عن مجاهدة النفس وف أثناء كتاباته الصوفية . 

وتحقيق التوازن يكون بتغليب الجزء العاقل والروحى الذى لا يقدر 
کائن غبره عليه . فهو الذى يستطيع أن يدب الشهوة بالغضب أو الغضب 
بالشهوة » و ذلك لأن الله خحلقها مسخرتان تحت إدراك الحسى المدرك للحالة 
الحاضرة )٠(»‏ وهو الذی و یدفع کید الشیطان ومکره ویکشفه عن تلبیسه 
ببصير ته النافذة ونوره المشرق الواضح » وبذلك يعتدل الأمر »> ويظهر 
العدل فى المملكة ومجرى العقل على صراط مستقم » )١(‏ . 

بالإضافة إلى ذللك » يعمد الغزالى لإتمام علية التعديل والإعلاء إلى 
ربط ساوك الإنسان بأمداف عليا للحياة الإنسانية » وتذكر الناس دايا 
ذه الأهداف کل عرفو عا ۽ أو حطت pr‏ شهوات ایسد عن التوجه 
إلا إذ لابد من غاية - أو بتعبير الغزالى من هم ~ يسيطر على القوى كلهاء 
وبذلك تصطغ حياة الإنسإن ذه الأحدداف وتتوجه الدوافع كلها فى سييل 
حقيقها » وهذا ما قق رقا ووا وتصعيداً داعا . 

من أجل هذا يربط الغزالى الإنسان بغاية أساسية وهى الوصول إلى ' 


٩ : ۳ الإحیاء‎ )1( 
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الله » ويڏ کره ذا الهدف الأعلى داتاً > حتی یوجه چیم إمکانیاته 
وطاقاته ودوافعه من أجل تقيقه . 

ومن الأمثلة على ذلك » تأ كيده على ربط شهوة الطعام ذا المدف إذ 
يقول م ذلك بأن يعلم الغاية من خلق الشهوة والغضب ء فشهوة الطعام إنما 
لقت لتبعث على تناول الغذاء لتدارك ما تحلل من أجزاء البدن بالحرارة 
الغربزية حتى يبتى البدن سليا ويستطيح نيل العلوم والوصول إلى الحقائق 
والتشبه بالملائكة وعند ذالك يكون قصده من الطعام التقوى على العبادة 
دون التلذذ به ۾ . 

والأمر نفسه بالنسبة لشهوة المحنس إذيقول الغرالى د ويعل أن شهوة 
الجاع حلقت لتكون باعثة له على الماع وهو سبب بقاء النوع الإنسانى 
فيطلب النكاح للولد والتحصن لا للعب والمتع )١(٠‏ . 

وهكذا يكون حجة الإسلام بتأ كيده هذا على المدف من السلوك قد 
سبق الكثيرين من علام النفس الذين أللوا على وجوب دراسة السلوك من 
خلال الأغراض والغايات › ويتجه البحث حينئذ إلى الغاية من السلوك 
ولیس إلى سببه ؟ لأننا لا يمكن إلا أن نتصور احياة النفسية هدهاً تتجه 
تحوه كل صنوف النشاط أو الفعالية » بغض النظر عن رقى هذه الغاية 
أو احطاطها . وحينذاك لا يكون الاهيام فى دراسة النفس موجباً إلى 
أجزاء العقل أو التفس بل إلى العقل كله » ولا إلى دراسة الإحساس أو 
الانفعال بالعناصر اللسية › أو الأصول الانفعالية أو الفسيولوجية › وإنا 
gr‏ بالمحدف أو الغاية من الإحساس والانفعال(۲) . 


4 9 
والغزالى تى هذا كله يبدو بعيداً عن علية الكبت » ويمكن أن نسمى 
طريقته ف معالحة الدوافع بام #لية الضبط وهی تتاف عن الكبت » لأن 


(01 معارج القدس ه٦‏ ء والإحياء فصل کسر الشہوتن من املد التالت . 
Adlar : Psychological Abstracts: 1929, p. 712,1 (Y)‏ 
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هذا الأحير علية قمع لا شعورى(١)‏ ».فى حين أن علية الضبط علية 
إرادية » وسلول الإنسان هنا سلوك إرادى »> تاز بالقدرة على الكف : 
وترکاز الانتباه فى اتجاه معين مرسوم » وذلك لتحقيق إعلاء الميول.وعتاصر 
هلا الضبط حاضرة ق شعورنا ولذللك لا يرتب علبه كبت ما ء وهو 
عملية واعية لاتتعرض للشهوة نى منبتها ء والهمة الأساسية ها التنظم و التصعيد. 

وما يظن من أن الغزالى يدعو إلى كبت الدوافح ممكن رده الى أمرين: 

١‏ - تطرفه أحياناً فى الدعوة الى قع الدوافع وقد ذكرنا أن هذا 
إا يكون فى ول طريق الجاهسدة والسلوك إلى الله » وحيث تحتاج 
ضرورة الربية إلى أخحذ المرء بشىء من الشدة . 

۲ -مغالاته نى ذم الدوافع الغريزية وقد ذ كرنا أيضاً أنه إنما يقصد 
ملا الذم الدوافع التى استحكمت واستقرت وسيطرت على سلوك 'الإنسان 
وأصبحت تشکل حطر عليه . 

آما ادود الكبرى لعملية تصعيد الدوافع وتعديلها › فا تتم تحت 
عنوان ما يسمى بمجاهدة النفس .وقد تأثر الغزالى ق‌هذا الموضوع بالصوفية 
واعتمد علېم اعمادا کبیرآً . 

وهو يفهم الجاهدة كا فهمها السايقون من الصوفية » على آنبا تغيير 
معنوى للباطن » وعلى انم حين يقولون مت قبل أن تموت ؛ لا يقصدون 
العمل على تحطم النفس الشهوانية ›» وإنما يدعون إلى تطهيرها من صفاتما 
اتی ليست إلا شرا حالصا و استبدال هذه الصفات بأضدادهار(۲) . 

ولن نبحث هلا الموضوع بتوسع لأنه, بتظرق إلى دراسات صوفية 
حالصة ونحن هنا أميل إلى دراسة علم التفس العام . وللكتنا نلم إلامة 
يسيرة بكيفية وقوف الإنسان مام الدوافع . 


٠٤١ التفتازانى » دراسات ف الفلسفة الإسلامية ص‎ )١( 
ة١ نيكاسون : الصوفية فى الإسلام ص‎ )۲( 
1٤ 


ويلاحظ أن الدوافع آثناء حاولة التصعيد تكون على الوجه التالى: 


ما بواعث الموى فإنها تمثل العنصر ابحموح ى الإنسان » وآما بواعث . 
الدين فما الطرف النظم الضابط ا موجه » أو على حد تعيبر الغزالى و إن 
الطبع باعث والشرع مانم )1(٠‏ . 

ويكون العلاج بتقوية بواعث الدين » وإضعاف بواعث رئ . 

وإضعاف بواعث الموى يكون : بإضعاف مادة قوا من ألغرائز 
والبواعث واللحواطر والرغبات » وقطع أسباہا الأهيجة وتسلية النفس 
عنما بالمياح . وللغزالى ى هذا الموضوع ليل دقيق نفس وما تحتويه من 
بواعث وخواطر يكن الرجوع إليه فى المواضع التعلقة برياضة اللفس 
فى ريع المهلكات من الإحياء » وكذلك فى ربع المنجيات منه وخاصة أثناء 
تفصيله لمعنى الصبر والشكر(۲) . , 


وأما تقوية بواعث الدين فتكو ن فى : تذ كير الإنسان بالتتيجة الستة 
من وقوفه أمام سيطرة الدوافع » وتعويده على مصارعة الأوى > وإبعاده 
عن ااوساوس والمشاغل(۴) . 

ونستطيع أن بلخص وسائل مجاهدة النفس عند حجة الإسلام ايى : 


تزويد الإنسان بالإرادة القوية الى يسنتطيع بواسطتها القيام هذه الحاهدة 
لہا هى انى تستطيع علي الرش بالإنسان » وتصعيد الدوافع حتى نتحقق 
أهدافه ومثله العليا . وقد أفردنا مثا حاصاً لموضوع الإرادة .` 


٩۳ : ۳ الإحیاء‎ 4۱( 

(۲) لبیحث اللواطر ینظر الإحیاء ‏ : ۳۰۱۹۲ : ۳۰۲۰ :۲۲۸ . ولواعث 
الدین واموی ينظر الإحیاء ۷٤ : ٤‏ و ٤‏ : ۳۸“ 

(۴) مزان العمل ص ٠۲‏ 


تعويد الإنسان على القيام بالأعال الصا-دة ومصارعة الأهواء خاصة . 
وقد أفردنا لبحث العادة عامة فصلا حاصاً . 
شغل آوقات الفراع بالمباح سواء كان عملا أو جهاداً أو تسلية 
الاستفادة من أنواع العبادات الحختلفة ى الوقوف أمام الأهواء وكسر 
حدتما » و لن المبادات كلها إنغا شرعت لإصلاح القلوب ولأن المعالة 
بالعلوم العقلية لا تكى )١(٠‏ . 
وهذا ما جعل الغزالى يفرد باباً حاصا فى الإحياء باسم العبادات » وهی 
تقوم عنده على نظرته إلى وجوب تعاون الباطن والظاهر فى كل سلوك » 
أو ضرورة ارتباط الأعال البدنية بالاهامات النفسية »> وكل هذا يعتمد 
کا رأينا على وجود أصلين تى الإنسان ما الروح والجسد .' 
من أجل ذاك کله جد الغزالی ببحث العبادات على ساس جدید پوجه 
النظر فيه .إلى العناية بالصورة الباطنية للصلاة › وليس بالحركات 
الظاهرة ما . ويلح على أثر ذلك ف الرق بالإنسان وتصعيد دوافعه 
بالإضافة إلى العادة الحيدة الى يكتسا الإنسان من العبادة . 
ويلك بمكن للصلاة أن تنهى عن الفحشاء والمنكر > وأن ثذ كر دااً 
بامدف الأعلى . كا عكن الصوم أن يقوى إرادة النفس الى تساعد على 
ضبط الشهوة . ولاز كاة أن حتت قدر ة الإنسان على ضبط شهوة المال . 
ومبذهالطريقة يستفيد الغزالى من تعاون جميع الطافاث البدنية والنفسية والعقلية 
فى توجيه الإنسان إلى غاية حددة واضجة. 
وهذه الوسيلة وحدها تقكامل شخصية الإنسان لأن تکامل الشخصية 
ليس إلا وحدة اتجاه الزعات الفطرية والمكتسبة عند الفرد دون الحضوع 
( أو احال اللمضوع للتغير والتناقض ) . 
# # # 


٠١ : ۳ الإحیاء‎ )1( 


۲۹۹ 


العحادة 


تمهيد نى العادة وأهميما 

محتاج الإنسان إلى التعل أکثر من أى کاثنآحر › وذلك بسب 
الاحتلاف الكبير بين إمكانياته وهو طفل »وبين اللحراث الإنسانيةالضخمة 
ف اليئة الاجتاعية . والإنسان أقدر الكائنات على العم . والتعلم هو العملية 
الى ينتج عا تغير ى السلوك أو التفكىر أو الشعور . ومن أشكاله › العادة 
الى بمكن أن نعرفها » بألا ااشكل الذى ينم به العام ويؤول إلى الالية . 

والعادة تؤدى مهمة حطر ة ى حياقنا > ولو تعمقنا فى ملاحظة شئو ننا 
لوجدنا أن أكثر نشاطنا يقوم على العادات . فالطريقة الت ا ناكل ونشرب 
أو نخلع ملابسنا > وأسلوبنا فى العحية والوداع والتقكر والرد على المواقف 
الجزثية › إنما هى غالبا عادات استقرت وشتت بااقكرار . 

وتبدو أحمية العادة عند الغز الى من تخصيص ربع كامل من كتاب الإحياء 
بعتوان ر العادات » يتناول فيه آداب المعاملات الجارية بين الإنسان وفسهء 
وبينه وبين الناس > ما يتعلق بالا كل والشرب وال لبس والمسكن والعلاقات 
الختلفة الأحرى › ودظهر من هذا آنه یری أن کدرآً من فضائلنا ورذائلنا 
زغ هو جرد عادة . 

غیر آنه لایغالی کا غالی البعض حین جعاوا حیاتنا بر مہا مادام لا شکل 
دد لاتز يد عن كونہا كومة العادات العملية والانفعاليةوالنظرية › انتظمت 
فى مط حاص لير نا وسعادتنا أو لشقائنا . وآنا لذللت هى التى حملنا إلى 
مصير نا الحتوم أياً كان هذا المصير . 

إن الغرالى يستخدم العادة كوسيلة من وسائل الربية › فيحول اندر 
لی عادات تقوم بها التقفس بغير جهد أو مقاومة . ولكنه نى الوقت نفسه 
حول دون الآلية وذلك عن طريت النذ كير الدام با لدف المقصود من‌العادةء 


1¥ 


وعن طريتق الربط الى ٠‏ بين القلب البشرى وبين الله »> ربطاً تسرى فيه 
العاطفة السامية والإشعاعة الذي ة فلا ترين عليه الظلات . 

ويؤ كد لنا أحمية العادة عند ,الإمام نظرته إلى الأحلاق ورأيه فى أن 
تعتمد على أسأسين : أحدها فطرى يتعلق بال جود الإلمى أو الطبع › وثانہما 
مكنسب عن طريق العادات الحتلفة(١)‏ . 

ويعفق الغزالى فى رأيه باكتساب الأحلاق عن طريق العادة مع كار 
فلاسفة الإسلام(۲) . 

وتقوم العادة على ساس قابلية الكائن الى للتعلم » ويمكن أن تعرّد 
الحيوانات على بعض العادات »ء ولكنه يفرق بين تربية العادة فى الإنسان ء 
وقربیتہا نی الحیوان › ذاك لن عادات الحیوانات لانرج عن کونہا حر کی 
تة » بيا تاز الإسان عن‌اليوان بو جود العقل العمل »> الذى يشر بعل 
الحياة الانفعالية والعاطغية والنزوعية » وبذلك ييا للإنسان | كتسابعادات 
أرق » کا يتوفر له تكامل شخصيته وتكوين مجموعة من العادات ذات 
امدف الأخلاق() . 


EE 


س 


(1) الإحیاء ۴ : ٦ه‏ (۲) دیب الأخلاق : لمسکویه ۲٦ ۲١‏ 
(۳) الإحیاء ۳ : ۷ه ٣‏ 


۲1۸ 


يعرف ابن سينا العادة بآنها و تكرير فعل الشىء الواحد مرارأكثرة 
زمناً طويلا فى أوقات متقاربة »(۱) . 

ويعرفها مسكويه بنا « حال للنفس داعية سال انان من غير 
فكر ولاروية ۲(۲) . 

ونستطيع أن نستخاص مفهوم العادة عند الغز الى من مجموعة من أقواله 
فنقول و إنماحالة أو صفة تفسية تظهر فى القلب » ويفيض أثرها على 
الجوارح > وتتطلب القيام بعمل ء أو يصدر عا عمال دون تكلف 
أو روية أو فكر . وتبداً بتكلف الأفعال الصادرة عا ابتداء لتصير ` 
طیماً انتہاء »(۳) . 

ويظهر هذا المفهوم شاهلا لعناصر العادة الختلفة من تكرار » وقرات 
زمنية › واکتساب vء‏ ومن کو ہا تساعد ہدورھا على اکتساب الھارات 
الختلفة > کا تشکل دافعاً من داوفع السلوك » وإنكانت تع بصورة آلية . 


Hk 


(۱) ابن سينا : رسالة العهد )١(‏ مسكويه : المرجع السابق ص ٠٤١‏ 
(۳) الإحیاء ۳ : ۵۸ 
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تكوين العادات 

من استعراضنالمفهوم العادة نلاحظ كيف أن الغزالى يز بان مر حلتين + 

۲ - مرحلة ثباتما على اعتبار ألا صفة أو حالة نفسية دافعة لأداءسلوك 
على نحو آل . 

وقد سبق الغزالی ی عییزه بین هاتان المرحلتن علماء النفس الحدثين 
الذين يرون أيضاً أن العادة تمر بدورين : 

الدور الأول وهو ما نطاق عليه اسم تكوين العادة »> وفيه تتصف 
الأعال اى قوم سا الفرد بالتحسن المستمر إذ نجد ف كل تمرين جدیدتقدما 
معيناً ويستمر هذا التقدم إلى أن تكون فى الفر د تلقائية وعفوية فيؤدى العمل 
العادی بشکل آل دون أن یراجم شعوره أو تفکیره الواعی ۰ 

الدور الثاني - وفيه يتوقف العمل عن التقدم ويصل إلى نوع من‌اثبات 
بحیٹ یکون تحسنه جزئیاً وطفیفاً إلى حد بعید(۱) . 

والتكوين الكامل للعادة يبدو « حين جد فى نفسك ميلا وشوقاً إلى . 
ممارستہا كا تلذ أثناء فعلها ء فتصبح بدورها دافعاً للقيام بالعمل كبقية الدوافع 
والبواعث الأخری » ویشرح آبو حامد ذلك بقوله و إن هذا الكمال لايم 
مالم تواظب علا مواظية من يشتاق إلى الأفعال الجحميلة وينعم ا )۲(٠‏ . 

ومن أجل الوصول إلى هذه النتيجة يشير إلى مجموعة من الأسباب 
المساعدة على تكوين العادة(۳) . 


Guillaume : La formation des habitudes p. 187. (1‏ 
(۲) الإحياء ۳ : ۷ه (۳) د . يوسف مراد ء المرجم السابی ۲٠۲‏ 
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ولثن كانت الحوافز الغريزية تعتبر عند علماء النفس المحدثين البيئة الى 
تئمو وترعرع فيا العادة فإنهم لايختلفون كثراً عن‌الغزالى فى هذا الو ضوع › 
لأنه يصر على ضرورة وجود هذه الميول داتماً ولذلك يقول و فإذا كانت 
النفس بالعادة تستلذ الباطل » ويل إليه وإلى المقابح » فكيف لاتستلذ الحق 
لو ردت إليه مدة والتزمت المواظبة عليه . بل ميل التفس إلى هذه الأمور 
الشنيعة حارج عن الطيع يضاهى اليل إلى أكل الطين فقد يغلب على بعض 
الناس ذلك بالعادة . فأما ميله إلى الحكمة وحب الله تعالى ومعرفته وعبادته 
فهو كا ليل إلى الطعام والشراب فإنه مقتضى طبع القلب )١(٠‏ . 

وحين يكون اليل ضعيفاً فإن الغزالى يدعو إلى إثارة الوجدان »وإنشاء 
الرغبة فى العمل والتعود » عن طريق مايذ كره عن فضائل ذلك › م يحول 
الرغبة إلى عمل راقمى ذى صورة عددة واضحة السات » فيلتى الظاهر 
والباطن ويتكافئان رغبة وسلو كا » وبذلك ملق الباعث والميل إلى العمل 
واكتساب"لعادة . 

وإذاکان عم النفس المحديث يعتبر عنصر التكرار عاملا أساسياً ى بتأء 
العادة لا يرافقه من إزالة الجر كات الطائشة ٠‏ واكتساب الدقة بر كيز 
الانتباه » والمقدرة على الوصول إلى السهولة والرعة »> ومرونة الجهاز 
المصى (۲) » فإن الغزالى أعطى هذا العامل نفس الأهية سواء كانت العادة 
المكتسبة حر كية أو عقلية أو حلقية » لأن التكرار هو الذى يساعد الإنسان 
على أن يصدر فعله بشکل آل من غير فكر ولا روية . 

ويضرب الغزالى أمثلة على ذلك بكل أنواع العادات . 

فبالنسبة للعادة الحر كية يشر إلى أنه من يريد أن يصبر اندقف الكتابة 
له صفة نفسية, حى يصير کات بالطیع › فلا طریق له إلا آن يتعاطى جار حة 
اليد مايتعاطاه الكاتب الحاذق › ويواظب عليه مدة طويلة ... ثم لايزال 


)١(‏ الإحیاء ۳ : ۵۷ - ۸ه 
Guillaume : Op. Cit., p. 197. (9‏ 
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يواظب علبه حتى يصير صفة راسخة فى نفسه » فيصدر منەق الآلحر اللاط 
الحسن طبعاً » اکان یصدر منه فی الابتداء تکلفآ(۱) . ویکون‌هذا التکرار 
على مط واحد على الدوام (۲) . 

ويبدو التكرار واجباً بالنسبة العادة اللعلقية أيضاً « لأن من آراد أن 
يصب سخياً عفيف الفس حليا متواضها فيازمه أن يتعاطى أفعال هؤلاء 
تکافاً حتی يصر. ذلك طبعاً لەر۳) و ومن أراد أن حصل لنفسه خلق الجود 
فطريقته أن يتكلضف تعاطى فعل الوذ وهو بذل الال > ومن أراد أنغصل 
لنفسهصفة التواضع فطريقه أن يواظبعلى أفعالا لتو اضعين مدة مديدة٠(٤).‏ 

ولايقل عامل التكرار ضرورة بالنسبة للعادة العقلية عن ضرورته بالنسبة 
للنوعين السابقين , فن أراد أن يصر فقيه النفس فلا طريق له إلا أن يتعاطى 
أفعال الفقهاء » وهو التكرار لفقه حى ثنعطف منه على قلبه صفة الفقه 
فيصير فقيه النفس )٥(»‏ . 

وقد آشار الغزالی إلى وجوب کون التکرار مقترناً مع تقارب ش‌الزمان 
« حتى إذا صار معتاداً بالتكرار مح تقارب اازمان حل منها هيثة للنفس 
راسخة تقتضى تاك الأفعال وتتعاطاها حيث يصبر ذلك له بالعادة )١(‏ . 

وجب أن يكون تكرر الفعل لمدة من الزمن كافية حى ترسخ العادة 
وتستقر فإن التكرار لمرة واحدة لايكبى لذلك » إذ لاتنال العادةبعمل يوم 
ولانحرم بنقصان بوم۲٠(۷)‏ . فالعبادة مثلا لاتكتسب بتكرار ليلة › 
وتكرار ليلة لاحسب حسابه فى فقه التفس بليظهر شيئ فشيتاعل‌التدر يج (۸). 


وليس معنى ذلك وجوب الاستانة بالقليل من العمل وخاصةمن‌الناحية 


(۱) الإحیاء ۴ : ۵۸ > المزان ۷۲ (۲) الإحياء ۳ : ۷ه 


(۳) الإحیاء ۳ : )٤( ٥۸‏ الإحباء ۳ : ٦ه‏ 
(ه) الإحیاء ۳ : 6۸ () المىزان ۷1 
(۷) المرجع السابق ۷٣۳‏ (۸) الإحیاء ۳ : ۵۸ 
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السلبية « لأن التعطل نى يوم واحد يدعو إلى مثله تم يتداعى قيلا قليلا حتى 
تأنس الفس بالكسل و جر التحصيل فتفوته فضيلة الفقه ... و كاأذثكرار 
ليلة لاجعتس بأثره فى فقه النفس فإنه بظهر شيا فشيئاً مثل يو البدن )١(٠‏ . 

ولايصح إنكار أثر البيئة ومن تم انر بية ى اكتساب العادات » لأن 
التقليد والتشبه با ثل العليا » وثربية الأطفال عليما كل ذلك من الأمور المامة 
ى قكوين العادة . و لأن العادة قد تكون أحياناً بمشاهدة أرباب الأفعال 
الجميلة » ومصاحبنهم وتقليده › إذ الطيح يسرق الطرع )۲(٠‏ وإننا ترى 
العبيد والإماء - على حد تعبعر الغزالى- « يسبون من المشر كن ٬ولايعرفون‏ 
الإسلام »> فإذا واقعوا ى مر المسلهين و#حبوهم مدة » ورأوا ميلهم لل 
الإسلام » مالوامعهم »› واعتقدوا اعتقادهم وتخلةوا بأحلاقهم > كل ذلك 
بمجر د التقليد والنشبيه )۳(٠‏ . 

وهذا ماجعل-حجة الإسلام يعطى أهية كبير ة لتر بيةالأطفال »وتعویدهم 
العادات ال نة منذ صغخرهي › وإبعادهم عن العادات السيثة وذلاف لا هم فية 
من مرونة واستعداد لتقبل عتلف العادات والانطباعات « فإن الطفل إذا 
عوّد اللير وعلمه » نشا عليه وسعد فى الدنيا والآحرة » وإن عرد الشر 
وهل شتى وهلك )٤(۲‏ . 

وأهمية تربية الطفل على العادات السنة تبدو من اعتقاد الغزالى أن 
الإنسان يولد على الفطرة « كل مولود يولد على الفطرة » ...(ه) و فيكون 
قلب الطفل بذلك خالا من كل نقش وصورة نى الفطرة » ونما تكون 
شخصيته قانمة بعد الطبع على التعود والاكتساب () . ۰ 


() الإحیاء ۳ : ۵۹ (۷) الإحیاء ۳ : ۹ه 
ر(۴) الام العوام 01 )٤(‏ الإحياء ۳ : ۷١‏ 
(ه) الإحیاء ۳ : ۹ه () الإحیاء ۳ : ۷١ ٦٩‏ 


۲۴ 


ويسبتى الغزالى فى هذا الموضوع الكشرين من المحدثن الذين وجدوا 
آنه ما أن للعادة كل هذه الأهمية ئى حياتنا »> فيجب أن تكون عئايتنا بالغة 
ى غرس عادات صالحة بين الأطفال » وإنه إن كان هدف الا بية تشكيل 
السلوك فالعادات هى الادة الى يتشكل ما السلوك(ا) . 

. وييداً تعام الطفل على اتساب العادات منذ ماولة تعويده على ترك 
الرضاعة الى كانت عادة مستحکة عنده (۲) › م یعوّد کل مایتعلق بشئون 
الطعام والشراب لأنه أول مايغلب على الطفل من صفات(۳) » وأخراً 
يعد على مايتعاتق با لبس واللعب ومعاشرةالأهل والأقارب ووسائلالتفكير . 

من أجل ذاك يعنى الغرالى بتهيثةالبيثة الصاللحة للطفل من مر حلةالر ضاعة» 
حين يلح على اختيار المرضعة الصاللىة وي كد على ضرورة حفظه من قرناء 
السوء » وتبيئة المجموعة الصالحة من الأطفال » حى لايألف الطفل اللعب 
والفحش والوقاحة )٤(‏ » ولابد من وضعه تحت مراقبة مستمرة(٥)‏ لضان 
سلامة العادة إذ أن كل عادة جب أن تنيع من النفس كصفة داخلية دافعة 
للعمل › و حتی يصر العمل التعودى لاطفل بالطبع » على أساس أنه صفة 
راسخة فى النفس )١0٠‏ . 
ومن كتابات الغزالى حول هذا الموضوع نستطيع أن نستخلص جموعة 
من قواعد اكتساب العادات » النى تساعد على تكامل الشخصية » أهمها : 

وجود مثل أعل' وقدوة صالحة « والمثل الأعلى عنده هو الإله والقدوة 
هو الرسول» . 

- إثارة الرغبة الوجدانية واغتنام كل فر صة مناسبة لتكوين عادةحسنة. 


)0 ولم جيمس »› المرجع السابق ٠١١‏ 


(۲) الإحیاء ۳ : ٦٦‏ (۳) الأحیاء ۳ : ۷١‏ 
)٤(‏ الإحیاء ۳ : ۷١‏ (ه) المرجع السابق 


() الإحیاء ۳ : ۵۸ 
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- عدم الإهمال نى ترك العادة الحسنة ولو مرة واحدة » وعدمالاسمانة 
بالإقدام على العادة السيئة ولو مرة واحدة أيضاً . 

_— باد العزعة والمبادرة الو ية المملوءة با اس والعاطفة لتکوین 
العادات السنة وذللك عن طريق الرغيب والرهيب . 

س ضرورة التكرار المستمر والتدريب التواصل(١)‏ . 

بذل الجهد لذللك منذ أيام الطفولة . 

الرقابة المستمرة على الطفل من المرفى . ومراقبة الإنسان لله حى 


لايتر ك عادة حسنة ¢ ولايہاون فى عادة سيئة . 


# * 


د 


(۱) ولم جيمس المرجع › السابتق ٠١۲ - ۱۱١‏ 


۲۲١ الدراسات النفسية)‎ - ٠١ ( 


آنواع العادات 


يرى البعض أن تقصر العادة على تع الحركات » فيخرج الإدراك 
والوجدان من نطاق العادة »› إذ تصبح العادةظاهر ة ح ركية وعضلية »وتقسر 
٠‏ نذاك بأن تكرار الحركة يجعل المضلات المتصلة بهذه الحركات أ كر قبولا 
ماديا )١(‏ . 

لقد كان الغزالى أوسع نظراً من السلوكيين » وأسبق فى الإشارة إلى 
شمول العادة للأعمال العقلية والوجدانية » وبذلك تضم يح مظاهر المياة 
النفسية ( الإدراك وااوجدان والزوع ) فهو يرى » أن العادات : 


إما حركية تتعلق بحركات الحسد » ويسيطر علما المظهر اللزوعى ءمثل 
عادة الكتابة .ويدخحل نبا ما يتلق بعادات الطعام والملبس واللعب (۲) . 

أو عقلية تتمثل ميل النفس إلى سلوك نظام ثابت فى بعض نواحى ‏ 

أو وجدانية » تتصل بالعواطف الختلفة التى برهي علما الإنسان حين 
تطلعه نحو الحقيقة والفضيلة والمال . 

أو أخلاقية ؛إذ أننا لا نستطيع أن نبحث العادة عندالغزالىوعند الأقدمين 
عوماً ى معزل عن الأغلاق . لأنالأحلاق تم بالاعتياد والا كتساب وتعود 
الصلة بين العادة والأخلاق إلى أرسطو الذى كان بعتمد علىالعادات لتر بية 
الفضائل الحلقية )٤(‏ . 


Pieron : Nouveau Traité de Psy, Vol. IV p. 10 (»‏ 
(۲) الإحیاء ۳ : ۵۸ (۳) معیار العم 4£ 
)٤(‏ رسل : تاريخ الفالسفة الغربية ترجمة د . زکی جیب محمود ۱ : ۲۷۹ 


۲۲١ 


ويستند ذلك إلى كونالعادات تعتمد فى اكتساما على الحوافر الغريزية› 
والميول الختلفة . لأن العادة لا تخلق ميلا جديدا »بل تشكل اليولالموجودة 
بأشكال ختلفة . ولذلك نرى أن الغزالى يضيف إلى العادة نوع العادات 
الحلقية » كا أنه يعمدداتما إلى [إصدار أحكاماً بالقم على کل نوع من‌آنواع 
العادات فلا يقتصر على عادات معينة بل يتحدت عن عادات الرهدوالصبر 
والاعتدال والشجاعة وعفة النفس )١(‏ ء كا أنه کم على بعض العادات 
با مهال والسن لأنما تقوم على أخلاق انير » وعلى غيرها بالسوء والقبح 
لاتصاهما بأحلاق الشر (۲) . 


Kk 


(۱) الإحیاء ۳ : ۸ه (۲) المرجع السابى . 


۷ 


آثار العادة 


إن الأهمية الأساسية للعادة کا ذکرنا هی نى كو نها تصبح من دوافع 
السلوك ء لأنها تدفع المرء للقيام بالعمل المتعود عليه )١(‏ . وهکذا بعد أن 
تكون العادة جرد حركة ظاهرة » أو ساوك بدأ متكلفاً » فما تى إلى أن 
تصبح ر صفة راسخة تنخفض من القلب إلى المارحة ونقتضى وقوع الفعل 
المتعوّد عليه ١‏ (۲) . 
ê 3 3% :‏ 

ومن هم آثار العادة : 

١‏ أنما تساعد على تكامل الشخصية بتكوين جموعة من العادات اسنة 
كالصدق والحبة والعطف والتفكير السديد » محيث يكون من الصعب على 
الإنسان أن يتخلى عا لتأكدها بامواظبة (۴) . والحياة عادة » فإذا تعود 
الفرد أن ینشغل عن دواعی شہواته فرة قل اندفاعه فی تیارها دون آنیشعر 
بکہت أو حرمان » وإذا تعود أن يكون دابا عبداً لشواته المابطة فلن جد 
دافعاً للارتفاع حتى لو وجد الطاقة اللازمة لذاك . 

۲ - وهى توفر قسطا كبيرآ من الجهد البشرى »› فيخف على الإنسان 
ما كان مستثقلا عليه من المير )٤(‏ لينطلق هذا الجهد ى ميادين جديدة 
من العمل والإنتاج والإبداع ولولا ذلك لقضى الناس حيامم يتعلمون 
المغى والكلام . 

۴- وتؤمن العادة للعمل السهولة والسرعة والدقة . لاما تم بشكل 
آ لى لا شعور فيه » و فن كانت اللحياطة أ كر أشغاله فإنك تراه يوىء › 


(ا) المرجع السابق (۲) المزان ۷١‏ 
(۳) الإحیاء ۳ : ۷ه )٤(‏ الميزان ۷١‏ 


۸ 


لی رأسه کأنه [برته لیخیط با ويبل. إصبعه اآتى هما عادة بالدستبان »وبأحذ 
الأزرار من فوقه ویقدره ویشره کأنه یتعاطی تفصیله م یمد يده إلى 
المغراض » )١(‏ . 

وئلاحظ من هذا المثال كيف يصطبغ السلوك العادى باللاشعور بعد 
استقراره » ما دفع بعض علاء النفس إلى تعريف العادة بأنما : نقل العمل 
من الشعور إلى اللاشعور(۲) . 

غير أن هذه الآ ثار التى تبدو فوائد للتعود › قد تصبح ى حد ذاتّما 
مضار . وهكذا فإن العادة على عظ مهمتها ى الحياة تنقلب إلى عنصر معوق 
معطل إذا فقدت کل ما فہا من وعی › وأصبحت علا آلا لا تلتفت اليه 
التفس » ولا ينفعل له القلب . إلها عند ذلك تصبح طبيعة ثانية كنا يقول 
الحاحظ )٣(‏ » أو طبيعةخامسة كما يقول الغزالى )٤(‏ ›» ويصيح من الصعب 
حينئذ التخلص من تحككها » لابا حلقت فى النفس‌حاجة وميلا إلى التكرارء› 
وهى حينذاك تقضى نى اأنفس عجائب غريبة . قول الذزالى فى هذا «فإننا 
قد نرى الملوك والمنعمين فى أحزان دانمة > ونرى المقامر المملس قديغلب . 
عليه من الفرح واللذة بقاره وما هو فيه "ما يسنثقل معه فرح الناس بغیر قار 
مح آن التهار ریما سلبه ماله وخرب بیته وترکه مفلساً ومح ذلك فهو به 
ويستلذ به وذلاك اطول إلفه له وصرف نفسه إليه مدة ۲ )٤(‏ 

والعادة فى هذه-الحالة طبع متحكى» من الصعب التخلص منه » ويزداد 
العطر حين تكون العادة المتحكة ضارة فيجمد الإنسان علا › ويفقد 
من الطاقة ما كان بمكن أن يوجهة إلى اللیر وتقیق تکامل شخصیته ٤‏ 
ويصعب الإقلاع عن هذه العادات السيئة » كا يصعب على المرء التصرف 
بالأمور »› وإعداد النفس لاطوارىء » وسرعة التكيف مح البيئة » ويصير 


- 


)0 الجام الحو ام 1 Guillaume : Op. Cit. p. 198. (Y)‏ 
(۳) الحيوان : للجاحظ ١‏ : ١ه‏ 
)٤(‏ الإحياء 4 : ٦ه‏ (ه) الإحیاء ۲ : ۷ه 
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صلب الرأی من غير حکمة › کا خطىء فى الحكی الأخلاق لأنه حکم على 
الناس بحسب ما تعوده وينعه ذلك من إبصار الحةيقة(١)‏ بل إن عادات من 
هذا النوع قد تجعل الباطل مستلذا »> لأن النفس بالعادة تستلذ الباطل و تيل 
إليه(۲) وتشتد اللحطورة حين تستحكم العادة فى الحتمع عموماً » فتنقلب إلى 
تقليد أعى › يوجه‌الفر د والجتمع كله وجهةلا بحكها العقلوالبداهةالإنسانيةء 
بقدر ما محكها شبح ا ماضى والتاريخ وسوط التقاليد واضطراد العادات » 
ولمذا كان الغزالى حربا على التعصب والتقليد(۳) . _ ._ 

غيرآن الغزالى لاخشى خحطراستحكام العادة لو أننا عنينا بالأمورالتالية: 

- قربية الأطفال على العادات الحسنة تربية صالحة . 

حاولة الاستعاضة عن العادات السيثة بالعادات الحسنة . 

مراعاة أن تكون العادات ال مكتسبة متفقة مح المثل العليا » وريقاظ 
ما فى النفس من إبمان وشرف للوقوف أمام العادات السيثة › و فإن من 
غلب عليه حب الله مثلا وحب الآلحرة اكتسبت حركاته الاعتيادية صفة 
هة » )٤(‏ . 

إلا أنالعادة إذا استحككت فإن من الضرورى علاجها ويكون ذللكت إما 
بالقطع الفاصل › أو بالتدرج البطىء حسب وسائل الحاهدة والربية . 

e 

من کل ما ذکرناه يبدو لنا سبب اهام الغزالی 'بالعادة واعاده علہا فی 
تعديل السلوك وتصعيد الدوافع وتحسين الحلق » فهى مع الإرادة تكون 
الوسيلة التنفيذية المباشرة لأداء تلك المهمة . 


٩۸ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ٤۳ الاقتصاد فى الاعتقاد‎ )١( 
۳۹۸ : ٤ الإحیاء‎ )٤( ۱۳۹ المعیار ۱۳۱ و‎ )۴( 


۳۰ 


غابة الاسلام 
مفهوم الارادة 


سبتی أن بینا ن الغزالى رميز كما يز عل التفس الحديث )١(‏ بين عدة 
أنواع من السلوك عند الكائنات والإنسان . فهناثك الأفعال أو التغير ات 
الطبيعية الى تخضع لقوانين الطبيعية كسقوط الحجر » وهى أفعال قسرية 
اضطرارية . ثم الأفعال الانعكاسية الآ لية › وذاك كطرفةالعين حين يقرب 
مہا شىء . ولا يدخحل هذا النوع من‌الأفعال أيضاً فى نطاق الأعمالالإرادية 
لانعدام عنصر الاختيار . وأحيراً الأعال الإرادية الاخحتيارية وهى الى 
تم بعد روية وتفكير ومن تم تدحل فی نطاق الأعال الى يتحمل الإنسان 

وقد أوردنا أمثلة كثيرة هذا التوع من الأفعال (۲) وذكرنا كيف ألما 
تضم کل مظاهر النشاط النفسى من إدراك ووجدان ونزوع : أو على حد 
تعبور الغزالى من فهم » وشوق أو ميل » وإرادة وعزم »وتتفيذ () . 

وهذه الأعال من ميزات الإنسان إذ أنه يؤدى أعالا إرادية وأخرى 
آلية واندفاعية تعمل بوحى من غرائزه » بيا أعال الحيوان كلها من النوع 
الأحير لأنه لا ملك إرادة الكف حيث لا يستطيع أن يفكر فى الأمر حى 
يبختار بين آنواع السلوك . 

ولذلك ميز الغزالى بين نوعين من الإرادة : 

- نوع يشارك به الإنسان الحيوان وهو إرادة الشموة . 


Guillaume : Op. Cit., 274. (0) 
٦: ٤و‎ ۲۷۹ : ۱ الإحیاء‎ )۳( ۲٤۸ : ٤ الإحیاء‎ )۲( 


۲۳١ 


- ونوع يختصبه الإنسان وهو الإرادة» النى تكون نتيجة « لإدراك 
غاية الأمر وطريق الصلاح فيه وانبعاث الشوق بعد عجز إلى جهة المصلحة 
وتعاطى أسبابها والإرادة ما » )١(‏ » وهذه الإرادة كما يبدو ليست إرادة 
الشهوة الى نمثل الدوافع الغريزية بل تكون ملى ضدها »› وإنعا أطلق اسم 
الإرادة على النوع الأول تجاوزا ٠‏ (۲) 

3# % # 

والإرادة لغة : نزوع النفس وميلها إلى الفعل › بحيث بجحملها عليه . 
والأزوع يعنى الاشتياتق » والميل يعنى الحبة(۴) . وتقال أيضا القوة الى هى 
ميدأ اللزوع » أى القوة احركة . 

وقد عرفها البيضاوى فقال : إنما ترجيح أحد مقدورين على الآحر 
وتخصیصه بوجه دون وجه آو معنی يوجب هذا الر جيح > وهی م من 
الاحتيار (؟) . 

وتعتى الإرادة عند الصوفيين ترك ما عليه العادة (ه) » وعادة الناس 
غالباً الركون إلى الشہوة والغفلة . كا تعنى أيضاً تصفية الإرادة .وهىعندم 
عموماً استدامة الكد وترك الراحة. قال الجتيد : الإرادة أن يعتقد الإنسان 
الشیء ثم يعزم عليه ّم يریده › والإرادة بعد صدق النية . وقيل :الإرادة 
الإقبال على الحق.بالكلية والإعراض عن اللحلقر؟). ولذلك قالوا: الإرادة 
بدء السالكين » وامم لأول منْزلة القاصدين إلى الله . وسميت كذلك لأا 
مقدمة كل آمر فا لم يرد العيد شيا لم يفعله (۷) . ومن الإرادة كان اشتقاق 
المريد عند › لأنه من له إرادة . كا أن العام من له عل ءولكن المريد 
يأحذ معنى آحر عند الصوفية فهو من لا إرادة له » فمن لم يتجرد عن 

لرادته م یکن مریداً (۸) . 


٠٥٤ : ١ الہاونی‎ )۲( ۷ : ٣ الإحياء‎ )١( 
ه٥‎ : ١ الرجع السابق‎ )٤( ٠٥٢ : ١ المرجع السابق‎ )۳( 


(ه) الرسالة : للقشرى ص )١( ٠۲‏ الہانویى > امرجم السابق ٠٥٤ : ١‏ 
(۷) القشبر ی » المرجع السابق : (۸) الر جع السابق . 


۳۲ 


أما الإرادة عند المتكلمين فقد قال فما الإمام الرازى د لا حاجة إلى 
تعريف الإرادة لأنها ضرورية فى الإنسان وهو يدرك وجودها يداهة كا 
يدرك التفر قة بين إرادته وعلمهة وقدرته وآله ولذته ۲ () . 


وقال بعضهم و إن الإرادة صفة تقض رجحان أحد طرق الجائزعل 
الآحر لا نى الوقوع بل ف الإيقاع » (۲) . 

وقال التفتازالى فى شرح المواقف و الإرادة من الكيفيات النفسانية › 
فعندكنير من المعتزلة هى اعتقاد النفع أو ظنه» وقالوا : إن نسبة القدرة إلى 
طرف الفعل على السوية »> فإذا حصل اعتقاد النفع أو ظن ق أحد طرفيه 
ترلجح على الآلحر عند الةادر وآثر مافيهقدرته ... وعند بعضهم : الاعتقاد 
أو الظن هو المسمى بالداعية » والإرادة ميل يتبع ذلك الاعتقاد أو الظن › 
كا أن الكراهية نفرة تتبح اعتقاد الضرر أو ظنه وهى تختلف عن. القدرة 
لآن القادر وعتقد النفع ولا یریده لانعدام اليل » . 

والإرادة عند الأشاعرة صفة محضة لأحد طرف المقدور بالوقوع »> 
وليست الإرادة مشروطة باعتقاد النفع أو بميل يتبعه › فإن المارب من 
السبع إذا ظهر له طريقان متساويان ى الإفضاء إلى النجاة فإنه عتار أحدها 
لنفع یعتقده لا لیل يتبعه (۳) . ٠‏ 

ويعتمد مفهوم الإرادة عند فلاسفة الإسلام على نظرية أرسطو فى 
النفس »ققد أشار إلى أن العقل يتميز بأمرين هما : الإدراك والإرادة»وآطلق 
على الإرادة اسم الشوة العقلية )٤(‏ . 

والإرادة عندالفارانى تتكون من‌اجماع القوة الأزوعية والعقلالإنساف . 


. الہانوی ۱ : ۲٥ہ (۲) المرجع السابق‎ )١( 

(۳) مقالات الإسلامیین للأشعری تحقیق محمد می الدین عبد الحمد ۲ : ٠١‏ 

۸۳ ينظر إلى جانب كتاب النفس لأرسطو »أصول الفلسفة العر بية لقمبر ص‎ )٤( 
. ٩٠ : ١ وتاريخ الفلسفة الفاخورى والجر‎ 


is 


فالإرادة تزوع إلى ما درك » إما باحس وإما بالتخيل وما بالقوة الناطقة › 
وحكمه فيه أن يۇخذ أو يرك )١(‏ . 

وتتاز الإرادة بأنما من ميزاتالعمل الإنسانى وتنصف باللحلقية , ألما 

أما عند ابن سينا فإن الإرادة قوة من القوى الحركة(۳)» تتلى أوامرها 
من القوة النظرية )٤(‏ 

وقد استفاد الغرالى من الانجاه الصوف والفلسى والكلامى (ه) . 

يقول عن الإرادة بالعنى الصوف : إا السلوك فى طريق الله » والمريد 
هو السالك ى الطريق (ا) . 

وهى بالمعنى النقسى والأخلاق انبعاث القلب إلى ما يراه موافقا 
الغرض »إما نى الحال أو ى ا]آل(۷) . أو هى ما ينبعث عن المعرفة ويسخر 
بالقدرة . أو بمعنى آحر هى الباعث الحرك للأعضاء على مقتفی حکم 
العقل . 

وقد حاول الغزالى أن يوفق بين المحنى الصوف والعنى التفسى للإرادةء 
ولکنه بى على القول بالمعنى الصوف فماحيما كان حديثه حديثاً صو فيآحالصاً. 
يقول فى ذلك « فن شاهد الآلحرة بقلبه مشاهدة يقينية أصبح بالضرورة 


ه١‎ : ٤۹ الفاراى » آراء فى أهل المدينة الفاضلة‎ )١( 

(۲) الفرالى » الفصول ۷٣‏ (۴) أحوال النفس : د . الآهوالى ٥۸‏ 

>۳ أحوال التفس‎ )٤( 

)٥(‏ يستعمل الغزالى الإرادة بالمعى الصوف » والنية والقصد والعز عة با عى النفسى 
والأحلاق . زكى المبارك المرجع السابق ٠۸‏ 

۷: ۳ الإحیاء‎ )۷( ۳٠٤ : ٤ الإحیاء‎ )١( 


٤ 


مريدا حرث الآنحرة مشتاقاً إلہا» فإن من كانت عنده حرز ة فرأىجوهرة 
نفيسة م يبق له رغبة باللحرزة وقويت إرادته فى بيعها بالجوهرة ۾ )١(‏ . 

والإرادة بالمعنى النفسى والأحلاتى تكون نتيجة لتعاون قوتين : 

١‏ - القوة الجر كة اليوانية الى تصدر عنا إرادة الشهرة ويكون 
الأزوع مبسها إلى الطلب آو المرب حسا يكون الأمر لابا للكائن الى 
أو غر ملام له(۲) . 

۲ القوة العملية « وھی مایتمز ہا الإنسان وتبدو قوة ومعى للافس 
وميداً لحر كة بدن الإنشان إلى الأفعال المختصة بالفكر والروية عى ماتقتضية 
القوة العالمة النظرية » (۳) . وذلك لأن حيع أعال الإنسان لاتصح 
إلا بقدرة وإرادة وعم » والعلم يميج الإرادة » والإرادة باعثة للقدرة > 
والقدرة خادمة للإرادة(٤)‏ . 

وواضح أن الإرادة بالمحى الثافى ء أى تلك الموجهة بالقوة العملية › 
هى التى تسمح للإنسان بالتوجه نحو غايات' وأهداف تتفق مع تكامل الذات 
وتقوم على المثل العليا والإدراك والحكمة فى الأمور » وهذا مايشير إليه فى 
الإحياء إذ يقول و فإن الإرادة من هذا النوع عص بها قلب الإنسان فإنه 
إذا أدرك بالعقل عاقبة الأمر وطريق الصلاح انبعث من ذاته شوق إلى 
جهة المصلحة » وإلى تعاطى اسباہہا > والإرادة ها » وذلك غر إرادة 
الشہوة وإرادة الحيوانات » پل تكون على ضد الشهوة »> فن الشوة 
تميل إلى لذائد الأطعمة ف حين المرض . والعاطل مجد ف نفسه زاجراً 
عا وليس ذلك زاجر الشهوة )٥(٠‏ . 


(0 الإحیاء ۲ : ۷۲ 

(۲) مقاصد الفلاسفة : محقیق سلمان دنیا ص ۳٤۸-۳٤۷‏ 
(۴) المرجع الم کور ص ٠۹‏ › والمیزان ص ۲١‏ 

۲٣۲ الأربععن ص‎ )٤( 

(ه) الإحیاء ۳ : ۷ » والہانوی ٠٥٥١:١‏ 


0 


ويظهر لنا ما عرضناه أن مفهوم الإرادة عند الخز الى لاختلف کثرآعن 
مفهوم عل النفس الحديث الذى يرى أن الإرادة هى : العملية النفسية الى 
ترى إلى تكييف استجابة كان الصراع القام بين جموعتين من اليول قد 
أدى إلى إرجاما وذلك بنرجيح الميول الى تبدو مىن ذظر الشخص(). 
أو بتعبر آنحر : هى اليل إلى العمل أو الدافع التقسانىالذى يدفعك إلى العمل 
سلبياً كان آم إجابياً » علماً بأن الدافع هنا ليس فطرياً أو عاديا » وإنا هو 
دافع إرادى تتمثل فيه مظاهر الإدراك والنزوع والوجدان . 


(1)د . پوسف مراد ء المرجع السابق ۳۲۲۳ 


۳ 


كيف يتم العمل الارادى 
حرص الكثيرون من علاء النفس على تصنيف خطوات العمل الإرادى 
على النحو التالى : 
الشعور بالغرض أو الباعث . 
الروى . 
العزم والتصمم e‏ 
التنفيك 


فأما الشعور بالغرض أو الباعث ؛فذللك لأن العمل الإرادى لابد فيه 
من شعور بالمدف المقصود من السلوك لأر العمل الإرادىسلوك شعورى. 

وما التروى ؛ فلأن الإنسان قد جد أمامه عدداً من الوسائل لتحقيق 
مامخطر ى ذهنه وهو مضطر إلى النروى فى كل هذه السالك حى يعرف 
الأصلح منها والأوفق لتحقيق الغرض المطلوب . 

وأما العزم والتصمم فهو الاستقرار على رأى من هذه الآراء والتصمم 
عليه وعدم الرجوع عنه . 

ولابد من التنفيذ لتصديق الإرادة وامتحان مدى ثبات العزم علا . 

وتتمثل ى هذه اللعطوات مظاهرالنفس الإدراكية والوجدانيةوالزوعية. 

وحن نجد عند الغزالى أساسا لكل هذه العناصر . 

إذ لابد من وجود الغرض الباعث على العمل والشعور به« فالحرك 
الأول للإرادة هو الغرض الطلوب وهو الباعث )١(»‏ و كلا كان الشعور 
بالغرض واضحا » والباعث قوياً »> كان ذلك مؤثرا على الجزام الإرادة 
, فها قوى الباعث أوجب ذلك جزم الإرادة وانهاض القدرة ولم يستطع 


٠٠١ : ٤ الإحیاء‎ )۱( 


۳۷ 


العبد مخالفة الباعث القوى الذى لاتردد فيه(۱) › ولاتنتمض الإرادة من 
مکانہا مالم يت إليها رسول العام أو الباعث(۲) » وقد يكون هذا ار 
أو الباعث من نتائج الحس أو التخيل أو التفكير (۳) . 

وجب أن يكون الباعث أو الغرض مرتبطاً عيل أو مصلحة أو حاجة» 
ولابد أيضاً من الشعور بذلك اليل حى تنبعث الإرادة , وألميلإذاً نم عكن 
اتر اعه واکتسابه مجرد الإرادة بل ذلك كقول الشبعان: نويت أن أشهى 
الطمام وأميل إلبهءأو قول الفارغ : نويت أن أعشقفلاناً وأحبه فذلك عحال» 
بل لاطريتق إلى اكتسابِ صرف القلب إلى الشىء وميله وتوجهه نحوه 
إلا باكتساب أسبابه وذلك ما يقدر عليه وقد لايقدر عليه واا تلبعث 
اتفس إلى العقل إجابة للغرض الباعث الموافق ال ملام ها ومالم يعتقد الإتسان 
أن غرضه منوط بفعل من الأفعال فلا يتو جه نحو قصده ۾ )٤(‏ . 

وأما الآروى فإنه يبدو تى اعتاد الغزالى علىالتفكير والعقلق محيص 
البواعث الختلفة والمسالك التعددة التى تبدو أمام الإنسان » ومدى انطباق 
السلوك الذى سبقوم به على تحقيق الغرض المطلوب كا يبدو ذلك أيضاً من 
تأ کید الغزالی على تعارض الميول أو اتساقها أحياناً ةوعلى وجوب التفکر 
والروية وتحکم العقل فيها لذلك « کان العلم شرطاً جزم الإرادة وإن 
م یکن سباً لإیجادها '() . 

ويتأكد هذا المعنى إذا علمنا أن الإرادة لاتظهر عند الإنسان إلا فى 
مرحله حصول العقل . وذلك لاتساقها فى أداء مهمتها مع العقل « فالإرادة 
لاتكون عند الصى فى ول الفطرة وإنما محدث ذلك فيه بعد البلوغ و كذلاث 
الأمر بالنسبة للعقل )١(»‏ ولافائدة لوجود البواعث والإرادة لولا وجود 
العقل ولا العكس › و ولو خحلتق الله العقل احرف بعواقب الأمور وم 


۷٣ المعراج‎ )۲( ۲۲١ : ١ الإحیاء‎ )١( 
۳١۱ : ٤ الإحیاء‎ )٤( ۲٤۹ : ٤ الإحیاء‎ )۳( 
۷ : ۳ المرجع الساہق‎ )١( ٩ : ٤و‎ ٩ : ٤ (ه) المر جع السابق‎ 


Y۸ 


مخلتق هذا الباعث الحرك للأعضاء على مقتضى حك العقل لكان حكم 
العقل ضائعاً على التحقيق ›» ومهمة العقل نى التروى بمعرفة كون‌الشىء 
ملاماً أو موافقاً ٠‏ (1) . 

والروية أو الاحتيار ضرورية لميز العمل الإدارى عن العمل الاندفاعى 
الشہوى » وتبدو ى الفترة الواقعة بين إثارة اليل إلى عمل ما » وبين العزم 
على تنفيذ ما أدت إليه الروية . 

أما العزم وهو المرحلة الأساسية فى الإرادة والذى يعر الغزالى به عن 
الإرادة أحياناً » فإنه يبدو عند الغزالى ى الاستقرار عند رأى معن وعقد 
النية على تنفيذه »> والتصمم على ذلك » وعدم التراجع عنه . ولابدأذیکون 
العزم صادقاً » أی لایکون فيه حال لیل آخر أو ضعف أو“ تردد ویکون 
ذلك بعد استعراض كافة الآراء وإبعادكافة الميول أو العوارض أو العلائق 
الحالفة . ويقول الغزالى فى ذلك إنه بعد العلم « تنجزم الإرادة الباعثة على 
التناول ( أى تناول الطعام) .فانجزام الإرادة بعد ترذد اللمواطرالمتعارضة» 
وبعد وقوع الشهوة ذا الطعام(۲) » وبعد عدم المانع (۳) » لأن السلوك بعد 
كل هذه المراحل تاج إلى تصمم ٠‏ أى قطع علائتق القلب عن النظر إلى 
ما وراء لتكون متوجهاً إليه بقلبك )٤(٠‏ . 

أما المرحلة الأحيرة من العمل الإرادى فهى التنفيذ أو العمل أوالسلوك. 
والتنفيذ إما أن يكون سلبياً أو [مجابياً » وإنما يكون سلبياً بترك تمل من 
الأعال (ه) > وإنما يتم هذا الترك بعد العلم والعزم . 

ون كانت هذه المرحلة قليلة الأهمية بالنسبة لعلم النفس » إلا أا 
تبدو صعبة لأنها' تواجه الواقع بكل مشاقه » ولذلك يعترها الغزالى دليل 
العزم على الإرادة فيقول و ولابد من الوفاء بالعزم لأنه قد تصادفه أمور 
صارفة وهيجان الشهوة ٠ )0(٠‏ 


)١(‏ المرجع السابق ٠: ٤‏ (۲) امرجم السابى نفس الصفحة 
() الإحیاء )٤( ۲٣۸ : ١‏ المرجع السابق ۳ : ٠٠٤‏ 
(ه) الإحياء ۳ : ٤‏ () الإحیاء ٤‏ : ۲۷۷ 


۳۹ 


وهکذا يبدو لنا أن كل سلوك عند الغزالى لابد له من استکال 
عناصره الختلفة . 

ولّن أوضح الغزالى المراحل الختلفة للسلوك الإرادى › إلا أنه كان 
يشعر بان تقسها من هذا النوع لمراحل الإرادة »إنما هو تقسم درامی کار 
منه حقیتی > لأن اللياة النفسية كل لايتجزاً , فلا يكاد الإنسان أن موز بان 
الممة بالحر كة وبين التحرك ... أيه أسبق وإن كانت الممة قبل )١(١‏ . 

ولكن كيف نفسر الإرادة وخاصة مرحلة العزم : الى تعبر التعبير 
الصحیح عنہا کا رأينا . ۰ 

إن البعض“ ميل إلى تغليب الجانب العقلى على الإرادة إلأن الإرادة › 
عنده أحكام عقلية » أو علية انتخاب بين أحكام . والعمل أفكار وسلوك 
والإرادة بينهما »› وإنما تكون الإرادة - على حد تعبير جيمس - عندما 
ملاک عددا من نظ الأفكار المتعارضة » وتتوقف على وجود جال وعى 
لدينا معقد التفكير »> وعلى الذخحيرة الفكرية والمزاوجة بين الأفكار › 
والإمساك بالفكرة الناسبة والإصرار علا › فالتفكير على هذا الأساس هو 
سر الإرادة كا أنه سر الذا كرة › ويرتبط بمجهود من الانتباه »> ولولا هذا 
الجهد الموصول. من الانتباه لطردت الفكرة الى نتمسلت ما بواسطة الميول 
والاتجاهات الأخحرى (۲) . 

وبميل. آنحرون إلى تغليب الجانب العاطى والانفعالى(٠)‏ » لأن الإرادة 
عند هؤلاء نتيجة مجموعة من الميول التنازعة حين يتغلب أحدها على 
الأحرى» ومظهر الإرادة الأول على هذا الأساس‌هو الكف أو المنع »)٤(‏ 

زا) امك ف عخلوقات اله : للغزالی ص ۳٤‏ 

ر(۲) ولع جيمس المرجع السابق ص ۲۳۲ 

Gnillaume : Op. Cit., 274. (¥) 

۲۷۵ امرجم السابق‎ )f( 


۲f 


والعمل الإرادى يبدو سابقاً على الفكرة أو الحم »> ویکون الحکم معحدداً 
بالإرادة(1) . 

والغزالى وإن يكن أقرب إلى الاتجاه المقلل فى تفسير الإرادة › للها 
عنده , الصفة المتوسطة بين القدرةوالعام إلا نهل ينكر الجانب العاطی 
والانفعالى لأن كل عمل إرادى هو نليجة لصراع مجموعة من اليول 
واللحواطر والإ مامات والوساوس والأفكار › وهكذا یکون رای الغزالی 
أقرب إلى الحل الصحيح لمشكلة الإرادة › ؤيظهر لتا ذلك إذا علمتا : 

۲ أن الإرادة لا وجود لما يدون الميول والرغبات(") . 

۲ أن العمل لا يكون إلا بعد امتحان الدوافع واليول ء بل إن 
أى باعث إلى العمل إنما يظهر غالبا مع جموع من الميول والبواعث لأن 
و انتباض القدرة للعمل قد يكون بباعث واحد وقد بکون بباعٹین اجتمعا 
فی فعل واحد . وإذا کان بباعثین فقد کون کل واحد ميث لو انفرد 
لكان ملياً بإنماض القدرة » وقد یکو ن كل واحد قاصراً عنه إلا باجاع › 
وقد يکون أحدها كاف لولا الآحر لكن الآحر انض عاضداً له 
ومعاوناً )٤(٩‏ . 

۳ - البواعث قد تكون متصارعة بعضها معارض وبعضها متسق(ه) 
يقول الغزالى فى ذلك و وإذا اعتقد فإغا یتو جه القلب إذا کان فارغاً غير 
مصروف عنه بغرضی شاغل أقوى منه › وذلك لا بمکن فی کل وقت . 
والدواعى والصوارف ها أسباب كثيرة وختلف ذلك مسب الأشخاص 
والأحوال والأعال )٠‏ . 


)١(‏ امرجم السابق ۲۹۰ ويقارن ديكارت مم الغرالى تى موضوع الإرادة 
والسيطرة على الانفعالات انظر لذاك › عیان آمین : دیکارت ط ٤‏ ص٩۱‏ :۳٤۲و‏ 
Descartes : ouvres de descartes, les passions P. 445, 561.‏ 

٠١۲ : ٤ الإحیاء‎ )۳( ٠٠١ : ٤ الإحیاء‎ )۲( 
۲۹۳ (ه) الاربعن‎ ٠٠٠٤ : ٤ المرجع السابق‎ )٤( 
٣٣٤ : ٤ الإحیاء‎ )٦( 
3 ) الدراسات النفسية‎ - ۱٦ ( 


۽ - تم إن الصراع لا يقتصر على الميول بلى يشمل حميح البوآعث 
يما فا الأفكار واللواطر(را) . 

ه ولا يقتصر أثر هذه الميول واليواعث المتصارعة على الإرادة فى 
مرحلة العزم فقط ولكنا قد تستمر حتى مرحلة التنفيذ > أو الجزم على 
لقيام بالعمل على الأقل . 

ونحب أن نشير فى نماية هذا الببحث إلى أن الإرادة عند الغزالى ترتبط 
دانماً بالقدرة أو با يسميه « القوة الفاعلة » وذلك لأن فى الإرادة ثلالة 


نواح : 
)١(‏ الناحية البيولوجية وما يصاحب الإرادة من تكيفات عضوية ٠‏ 
وعضلية . 


(ب) الناحية السيكولوجية وما تؤديه الدوافع والميول من دور فى 
تئشيط الإرادة . 

(ج) الناحية الاجماعية ودور البواعث المكثسبة لى الإرادة . 

فا م تجتمع القدرة أو النشاط البيولوجى مع النشاط السيكولوجى فإن 
الإرادة لا يكتب فاالتنفيذ ء لأن الذات لا تستطيع أن تعمل ما ليس فى 
طاقتا أو طبيعتما أو جبلتها » ولأن القدرة والعزم قد يتفقان على التنفيذ وقد 
لا يتفقان . وهذا ما انتب إليه الغزالى حين ألح على الربط بين الإرادة 
والقدرة « لأن القدرة لا تتحرك إلا بالإرادة والإرادة لا تتم إلا بالقدرة وع 
يريد الإنسان شيا ولا يقدر عليه . كالمريض اللى يريد الشىء ولكنه 
لا يستطيعه لانعدام القدرة»(۲) , ٠‏ 


ERR 


۱٠۹: ٤4٩ : ٤ الإحیاء ۲ :۲۸ (۲) الإحیاء‎ )۱( 
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آهمىة الارادة 


للإرادة كا ذكرنا أحية كبيرة عند الغزالى »› للها تشكل الفارق 
الحاسم بين الإنسان والحيوان . فاليوان لا يستطيع أن يضبط نوازعه بيا 
مكن للإنسان أن يفعل ذلك عن طريق الإرادة المتحكمة فى مشاعره وأعاله 
بل انه لا يبدو إنساناً ما م يضبط نوازعه وینظم شهواته . 

والغزالى بتاً كيده على أهية الإرادة ينكر الحتمية والبرية النفسية ى 
سلو ك الإنسان خحلافاً لما فعل البعض حين جعل غريز ة ما »كالغريزة الحنسية > 
منيعاً لأعال الإنسان تتحكم فيه ولا وستطیع إلا أن تقید حکمها 7 

وما أن عنصر الاختيار فى حدود الإمكان الإنسافى متوفر »فإن الارادة 
على ذللف شرط للمسئولية والحراء » وور الارتكاز فى الشخصية . ولا 
آهمية لعمل بدون إرادة لابا روح العمل وأساسه(ا) . 

كنا تتضح لنا أهميةالإرادة عندما ينظر الإمام إلہا كعالم نفس أخلاق » 
ويقرر أا نشاط الذات المتحركة العاملة وعنوان حيانما » وأنها تجمع هذا 
المعنى الوظائف السيكولوجية كلها ميث تعمل متانحية «تازرة لارد على 
البو اعث والأضكار الختلفة . وبذلك تصطبغ الشخصية الإنسانية بصبغة 
الإرادة التى ثل حاضر الشخص بكل قواه الذهنية والحسمية والعملية . 

وعلى أساس أن الأفعال الإرادية تصبغ الشخصية بطابعها » ميز الغزالى 
بين ثلاثة أنواع من الشخصيات . 

نوع تنطبع أعماله الإرادية بطابع التهور وعدم القدرة على الضبط 
وسيطرة الاندفاعات الغريزية « التفس الأمارة بالسوء » . 

(۱) زكى البارك: الأحلاق عند الغرالی ٠٠۲‏ والإحباء ٠٠١ : ٤‏ وهادفيلد : 
التفس الأخلاق ص٥٠‏ ء ومحلة علم التفس علد ج ۲ ص۱۳۹ مقال لأ مدن الشافعى 


4 


ونوع تصطبغ أعاله بالضبط ونتحكم الإرادة مع ارتباطها بالمثل العليا 
و التفس المطمثة ¢ ° 


ونوع يبدو ماردد العزبعة لا تصطيغ شخصيته بطابع مميز وبالتالى 


. لا نستطیع الحم مياشرة على ردوده اللإرادية(١)‏ « التفس ااوامة» . 


وآخرآ..فإن فا ذ كرناه آنفاً أحكاماً حلقية »لأن دراسة الفعل الإرادى 
تنطوى انبا على أحكام تقويمية . ولأن القم الاجماعية والدينية واللحلقية 
من آهم معايير الميز بين الناس والحكم على قيمة الأشخاص 


` eR 


)١(‏ الإحياء ۳ : ه4 
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ثريية الاأرادة 


لن كان من الضرورة بمكان العمل على تكوين عادات صحيحة فى 
الإنسان » فإن من الواجب كذلك عاولة ترقية إرادته وتعويده على الردود 
الإرادية الصحيحة » وكأن الغزالى يشعر بأننا كلا أمعنا فى اصطناع تلك 
الإرادة تزايدت قو تما »> ولذلك فإنه يستفيد من موضوع جاهدة النفس عند 
الصوفية فى تربية الإرادة . وتنمية روح البادهة ف الرد على المواقف 
الختلفة » بصورة تنسجم مع شخصرة متكاملة > وذات صحيحة . وتم 
تربية الإرادة عن طريتق تكرار اليل الحمود وتكرار مجاهدة العمل 
المذموم(ا) . 
٠‏ ومعالحة ضعف الإرادة يكون ععالحةأسبا اء وتعو د هذه الأسباب إلى : 
١‏ - ضعف النبه المناسب للذات الإنسانية . أى الباعث الذىّ يشحل 
الإرادة ويوجهها نحو التحقيق الكامل لذاتية الفرد » لأن انعدام هذا 
الباعث عل الشخصية ميالة إلى التفكلف › كا يضع الإرادة حت رحة 
اندفاعاتنا : ولذلك جب آن نربط الإرادة دانبماً ثل أعلى » يتمثل عند 
الغزالى بالتوجه إلى الله والإخلاص لهر۲) . حتى لا يكون هنالك باعث 
« للحركات أو السكنات إلا ما يرتبط ذا الئل الأعلى )۳(١‏ . 
۲ - قوة باعث الموى الذى يتمثل بالاندفاعات الغريزية الواجب 
إضعافها عن طريق الجاهدة والرياضة . 
REE‏ 


٠١١ د . زكى المبارك المرجع السابق‎ )١( 
. ۲١ : ۲ الإحیاء‎ )۳( ۳۷۷ : ٤ C۳۹۸ : £ الإحیاء‎ )۲( 


fo 


الفصل التاسع 


الحياة الوجدانية ٠٠‏ 
انفعالات ٠١‏ وعواطف 


مقدمة فى الحياة الوجدانية 

يصحب السلوك الإنساش حالة من الارتياح أو عدم الارتياح » أو من 
اللذة والألم . وقد اصطلح على تسمية هذه الحالة بالحياة الوجدانية . 

يرى الغزالى أن هلا الشعور الوجدالى يرافق عددا من المظاهر 
النفسيه مثل : 

الدوافع لقوله و إذآن كل غريزة ركبت لأمور هر مقتضاها 
بالطبع » فغريز ةالغضب خلقت التشنى والانتقام فلاجرم لذا الغلبة والانتقام» 
وغريزة شهوة الطعام خلقت لتحصيل الالتداذ فلا جرم لذا ی يله › 
ولا تخلو غريزة من ألم أو لذة )١(»‏ . 

- والسلوك بالمعى العام لقوله : « وأما الشوق فإنه ينبعث بعد الفهم 
والتحقق بأن البيت بيت الله عز وجل فقاصده قاصد إليه وزائر له فالشوق 
إلى لقاء الله يشوقه إلى أسباب اللقاء لا غالة )۲(٠‏ . 

كا يظهر ى الملوك الصو وف المقامات والأحوال خاصةءلأن كل 
سالك ف الطريق تعاريه حالات من الفرح والسرور بناء على مايرد على 
الققلب كحال الفر ح الدىير افق الشكر (۴) كا أن كل مقاممن ا مقامات الصو فية 
يصحبه حالات شعورية وجدانية كالشعور بالندم الذى يرافق التوبة(؛). 

فالبطانة الوجدانية إذن ضرورية فى السلوك › ومرافقة للحالات 
النفسية الختلفة(ه) . وقد تشتد هذه المالة الوجدانية بتأثر عوامل ومشرات 
عختافة فيكون من ذلك الانفعال › کا آنا قد تكون هادئة عددة المدف 
تو جه سلو ك الإنسان فى اتجاهات معينة فيتولد عا العواطف الحتلفة . 


HERK 
۲۹۸ : ۱ الإحیاء‎ )۲( ٠١١ : ۳ الإحاء‎ )( 
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٠١١ : ٤ ۰ ۱۳۹ : ٤ الإاحیاء‎ )٥( 
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الاتفعال 


یا 

إن انفعالى اللحوف والغضب‌ها آم الانفعالات عند الغزالى ولذلك فإن 
دراستنا للانفعال خالباً ما تعتمد علما . 

يعرف الغزالى الانفعال الغضيى بأنه و شعلة نار اقتبست من نار الله 
الموقدة الى تطلع على الأفئدة › وإنها لمستكنة ى طى الفؤاد استكنان الحجر 
تحت الرماد »(۱) ویعرفه أيضاً عا یشبه تعریف آرسطو له فيقول : ١‏ إنه 
غليان دم القلب بطلب الانتقام )۲(٠‏ والأصل نى هذا التعريف نسبة الغضب 
عنده إلى النار الشيطانية على عكس الطبن الذى شأنه السكون والوقار(۴). 

ويظهر أن الغزالی قد تأثر فى تعريفه للغضب مسكويه الذى يعرفه 
بقوله : « إنه حركة للنفس محدث هما غليان دم القلب للانتقام )٤(»‏ . 

آم الحوف فإنه احاراق القلب لاندظار مکروه فى الاستقبال(ه) . 

والسلوك الانفعالى تاز على ذلك بالل ركة والاستعار والاضطراب(). 

ووصف الانقعال بالاضطراب والاختلال والتغرات السمية والنقسية 
العنيفة بتفق وآراء أكثر علاء التفس . ا 

فالانفعال عندوود وووث »حالةاضطراب ق النشاط المضلى و الغددى(۷) 

کا آنه عند«یونج » قلق حاد یصیب الفرد عامة» سیکو لوجی ئی أصله» 


»( الإحياء SO‏ »والمعارج ۷ و لار پعن ۱۱۹ 


(۷) الإحیاء ۳ : ٠٠١‏ (۳) المرجع السابق . 

٠١١ : ٤ الإحیاء‎ )٥( ٠٠١ ااممذيب : لمسكويه‎ )٤( 

0) الإحیاء ۳ : ۱۹۰ 

Woodsworth : Psychology (VV) 
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ويشمل السلوك والناحية الشعورية والوظيفة الحشوبة(۱) » وهو تصدع 
أو احتلال تى السلوك › وإن الانفعالات العنيفة مثل الضحاكوالبكاء والإثارة 
العامة الشديدة هى انفعالات نتبين فما فقداناً تاماً للسيطر ة العقلية › وأثرا 
ضئيلا القصد الشعررى أو الإرادی(۲) . 

وبشير بعض علماء النفس إلىأن الانفعال اضطراب حاد يشمل الفرد 
کله ویژثر ق سلوكه وخبرته الشعورية ووظيفته الحشوية(۳) . 

من استعراض هذه التعاريف الحتلفة نلاحظ اليل الغالب إلى وصف 
الانفعال بأنه استجابة باعثة على الاحتلال »> ولعل السبب فى ذلك أن أغلب 
دراسة العلاء تدور حول انفعالات معينة كالفموف والغضب والقلق 
والاضطراب والغيظ وما شابه ذللك؛أى أبم رکزوا معظم اهیامهم على 
العمليات الانفعالية انی تناسب تصورمم للانفعال على آنه اضطراب علا 
بأن هناللك انفعالات أخرن كالسرور والحب والحنان مروا ہا مروراً 
عابرا . 

ولذلك يرى بعض علماء النفس الحدثين بأن الانفعال ليس مرد 
اضطراب أو سلوك تل » فإنه يصعب رؤية اختلال نتيجة للحنان أو 
الشعور بالحمال أو ما نسميه بالعواطف » وحتى ى انفعالات الفضب 
واللحوف وغير ها فإن مقصد الانفعال تحقيق توافق الكاثن اجى مع نفسه 
ومع بيئته »> والانفعال على هذا الأساس أحد الوساثل الأساسية للدوافع عند 
الكائنات العليا » أى أنه نوع من الدوافع يعتمد على نشاط عص معقد 
أ کار من اعیاده على جرد تغرات کیاوں بة أو استجابات بسيطة . 
کدافع لا عتلف ف إثارته للسلوك عن الدوافع الفسيو لو جية اع 
والعطش وغيرها(؟) . 


(۱) عن الانفعال عند الإإنسان واليوان ليونج ص >٠‏ 
(۲) المرجع السابق : 

() د . جا : علي الاقفس ص ٠۷‏ 

+ مقالات ف عل النفس : ترجمة د > عطبة‎ )٤( 
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ويبدو لنا أن هذه المناقشة تتف تنفق مع رأی أغلب علماء النفس الفر تسين 
الذين بميزون فى الحياة الوجدانية بين الاشفعالات وهی انوع العف 
منبا » وبين العواطف وهى الصورة المادئة » على عكس أغلب علماء 
النفس الأمريكيين . 

وقد سبق الغزالى إلى العيعز بين الانفعالات العنيفة كالغضب والحرف»› 
والانفعالات المادئة الى هى أقرب إلى العواطف كالرجاء والحبة . کا أن 
ميز فى الانفعالات درجات عيلفة من القوة والضعفث . 

ومھا یکن شأن الانفعال فإن الغرالى يضعه مع جملة دوافع السلوك 
وبواعثه وكثرون من علاء النفس يرون هذا الرأى وييدو لنا ذلك من 
ارتباط قوة الشهوة بالغضب . وإن كان هذا الارتباط ليس مضطرداً بين 
جميع الدوافع والانفعالات ذا التحديد(١)‏ . 

إن بین الغزالی ومسکویه تقارباً کبیرا ی فهم الانفعال » والغضى 
منه حاصة » ويبدو ذلك من تشابه دراسة أسباب الغضب ونتانجه عند 
کلہما . إلا آن أباحامد پمتاز 'بسعة دراسته وشوا کا آنه ثحرض 
لأنواع من الانفعال لم يتعرض ها مسكويه » بالإضافة إلى أنه لا يصل إلى 
مرتبة الغزالى فى دقة تحليلهللسلوك وكثرة الأمثلة والشواهد الى يسردها(۲). 


RE 


(۱) مهاج العارفن ٠١۴‏ »والحکة ۳۲› والإحیاء ۳ : ۱۹٩‏ و٤‏ : ۲۹۹ 
(۷) مسکو يه : الم ذيب ٠۹۳‏ » د.حامدعبدالقادر: العلاج النفسالى عند العرب ص۷٦‏ 
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عذاصر السلوك الانفعالى 

يقرب عم النفس الحديث من الغرالى حين غال حدوث. الانفعال 
وعناصره على الوجه التالى : 

امير و النبه داخلياً كان أم خارجياً . 

الإنسان أو الكائن الذى يشعر بالمئير أو المنبه > والمحالة النفسية والعقلية 
والشعورية التى هو علما . 

الاستجابة الشعورية والسلوكية(١)‏ . 

المشر : يؤكد الغزالى على ضرورة وجود ما يثير الانفعال » ويكون 
امثير خارجياً كمنظر السيع أو المية . کا يكون داخلياً كتوقع آمر خش 
وقوعه لأن اللحوف لا يتحقق إلا بانتظار مكروه . وكذاك فإن من آم 
مثيرات الغضب الشعور بعدم الأمن واللحوف على ما بعلكه الإنسان من 
مال أو ما یتمتع به من جاه(۲) . 

فإذا هدد أمن الإنسان حصل انفعال اللنوف ويبدو لنا من هذا ارتباط 
الانفعال بکل ما من شأنه أن هدد ما له بالإنسان صلة . 

وتيدو قوة الانفعال أو ضعفه حسا يكون اشر قرياً من حب البقاء 
أو بعيداً عنه . ويشرح الغزالى ذلك بن , کل الناس يتفقون تى غضم أو 
حوفهم إذا مس ما يتعلق بالقوت والمسكن وصحة البدن ولكن بعضهم فقط 
يتفعل بہديد آمور ليست ضرورية بالطبيعة ولکنما صارت كذاك ى حق 
البعض اكتساباً وعادة . وعلى العموم فإن كل ما هو ضرورى فى حق 
إنسان جعله ينفعل إذا تعرض الناس له ۴(۲) . 


(۱) د . یوسف مراد » المرجع السابىق 11۲ 
(۷) الإحیاء ٠١٤ : ٤‏ (۳) الإحیاء ۳ : ٠١١‏ 
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وهذا يدنا عل أن انقعالى اللحوف والغضب يرتبطان عنده داماً بعدم 
الشعور بالأمن »› وقد سبق نى هذا علاء النفس الذين أشاروا إلى أن عدم 
الشعور بالأمن يولد انفعالى الللوف والغضب » الحوف عثد أغلب الناس 
والغضب عند أقلهم )١(‏ . وهذا تفسه هو الذى جعل الغزالى يجمع بين 
انفعالين مختلفين ظاهر ها اللحوف والرجاء. لانہما يعتمدان نى الأساس على 
الحوف من الجهول أو توقع حصوله » ولان تعلقهما « بما هو مشكوك إذ 
المعلوم لا يرجى ولا يخاف ءفالحبوب الذى يجوز وجو ده جوز عدمهلاعالةء 
فتقدير وجوده بروح القلب وهو الرجاء » وتقديرعدمه بوجع القلب وهر 
الللوف > وها متلازمانلذلك قال الله تعالی : «ویدعوننا رغباً ورهباًه(۲) . 
(الأنبياء .)٠١‏ 

ولا یکی أن یکون الغیر یف أو مغضباً نی ذاته › بلی لابد من توافر 
عزصر ال معرفة بأن هذا امثير يتطاب ذلك » فالعوف مثلالا يى بال دراكفقط» 
« فالعل بن هذامكروه هو السبب الباعث امثير لإحراق القلب وتأله‌وذلك 
الإحراق هو اللعوف » وأخحوف الاس لربهم أعرفهم بنفسه وبربه + م 
إذا كلت المعرفة أورئت جلال اللعوف ثم يفيض أثر الحرقة من القلب على 
البطن والجوارح وعلى الصفات » (۳) . 

ومعرفة اللعطر لابد من أن تولد اللبوف إذ لا يتصور أن يعرف الأسد 
عاقل ولا یتقیه أو یخافه )٤(‏ . 

ويضرب الغرالى لذااك مثلا فیقول ٠:‏ إن الصی إذا کان فى بيتفدخل 
علیسبع أو حية ربعا کان لا يبخاف وربا مد اليد إلى اللية لیأخذ‌هاو بلعب بہاء 
ولكن إذا كان معه أبوه وهو عاقل خاف من الحية وهرب ما» (ه) . 

الاستجابة والكائن الى : آما الاستجابة فما تختلف باختلاف الكاثن 
الى » لأن الشعور الانفعالى يتبع تكوين الكائن الطبيعى والنفسى 
والاجاعى . ويرى الغزالى أن الناس ختلفون فى هذا اللحصوض ١‏ فبعضهم 
١ا ٠3‏ مود عطليه الرجع السابق 
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کاللفاء سریع التوقد سریع الحمود » وبعضہم كالقطا بطىء التوقد بطی ء 
الحمود»وبعضهم بطىء التوقد سريع الحمود»(١)‏ وعوامل الشخص الفكرية 
الى تؤثر ف استجابته تتعلق بالمعرفة والثقافة» لذلا رأينا ن الذى يعرف 
الله خافه أ كر من الذى لا يعرفه وكذلك الأمر بالنسية لجحميع الانفعالات. 

وتتمثل العوامل الاجماعية التى تؤثر ف الانفعال بالاعتياد عن طريق 
المعاشرة والربية والتقليد ؛ لأن ذلك يوجد اتجاهاً إلى الانفعال بالنسبة 
لبعض النواحى دون الأخرى . « فإن من يعاشر حاعة يباهون بالغضب 
والطباع السبعية انطبع ذلك فيه (۲)أورمن بخالط قوماً يتبجحون بتشنالغيظ 
وطاعة الغضب ويسمون ذلك شجاعة ورجولةي(۳) فإنه لايد وأنيتأثر er‏ 

كما تبدو الاستجابة متعلقة أيضاً بالتكوين النفسى والفسيولوجى »فقد 
يكون الإنسان مستعدا بالفطرة لبعض الانفعالات » يدفعه ا مزاج والموقف 
إلى انفعال ما . ومختلف أثر الافعال بحسب هذا الموقف فإن كان الغضب 
مثلا « على من فوقلت ى القدرة علىالانتقام منه‌تولد منهانقباض الدم من‌ظاهر 
الجلد إلى القلب وكانت النتيجة حزناً يصفر لأجله الوجه » وإن كان على 
من دونك تولد منه ثوران دم القاب لا انقباضه فیکون منه الغضب الخحقیی 
وطلب الانتقام »> وإن كان على نظيرك نى القدرة على الانتقام تولد منه 
تردد الدم بين انقباض وانبساط » )٤(‏ . : 

ويضرب الغزالى مثالا بجح فيه كر العوامل التعلقة بشخصية الكائن 
الى حين الاستجابةللمؤثر مشير إلى الصبېی الذى لا يعرف أن السبع والية 
عیفان فيقول ر فإذا نظر الصی إلى آبیه وهی ترتعد فرائصه ومحتال ی 
المرب ما قام معه و غلب عليه المنوف ودافعه نى المرب . فخوف الأب 
عن بصيرة ومعرفة لصفة الخحية وسمها وخاصيما وسطوة السيع وبطشه وقلة 
مبالاته . وأما حوف الابن فإنما كان بمجرد التقليد »(ه) . 


RRR. 
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آثار الانفعال 

إن آثار الانفعال تبدو على الجسد » والعقل » والسلوك عامة. 

وعلاء النفس يز ون بين التعبيرات الظاهرة على الجسد وبين التغييرات 
الحشوية الداخلية » من تغير الأجهزة الانعكاسية الحختلفة ونشاط الغده 
واضطراب النفس وسرعة الدورة الدموية وهكذا . . . 

وقد آشار إمامناإلى مثلهذا العييز فقال و فإذا اشتد اضطرام نارالغضب 
آعی صاحبه وتصاعد من شدة غليان الدم دخان مظل إلى الدماع (١)وانتشر‏ 
الدم الحقينى فى العروق وارتفع إلى أعالی البدن کا يرتفع الماء الذى يفل 
فى القدر ء كذاك ينصب إلى الوجه فيحمر الوجه والعين (۲) . أما فى حالة 
الزن فنلاحظ اصفرار البدن لانقباض الدم من ظاهر ابسد إلى جوف" 
القلب (۴) وقد تصل الآ ثار الحسدية الداجلية لانفعال الللوف إلى الحد 
الذى « تنشق منه المرارة فيفضى إلى الموت »> وف حالة الغضب الشديد 
إلى أن تفنى نار الغضب ٠‏ الرطوبة ابحلدية التى بها حياة القلب فيموت 
صاحبه غيغاً )٤( ٠‏ . 

ومن آثار الانفعال الغضى ابحسدية الظاهرة تغير اللون وشدة الرعدة 
فى الأطراف وخروج الانفعال عن الترتيب والنظام واضطراب الركة 
والكلام « حتى يظهر اازبد على الأشداق وتحمر الأحداق وتنقلب المناخر 
٠‏ وتستحيل الحلقة »(ه) . 

ا بالنسبة للا ثار العقلية للانفعال فلابد من الإشارة إلى أن أغلب 
علاء النفس يعتبر ون السلوك الانفعالى أقل مرتبة من السلوك الإدراکی . کا 
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يلاحظون أن مستوى النشاط الذهى أضعف فحالة الانفعال وخاصةالشديد 
منه حتی أن بعضم جعل هذا أساساً للتفريق بين النشاط الانفعالى وغيره . 
وقد آشار إلى ذللك«ود وورث» بقوله ‏ الفرق بينہما يتوقف على الدرجةالتى 
يستطيع با الفرد أن يحتفظ بعقله وعلى الدرجة الى تسود فما الخحياة العقلية 
حيع أنواع النشاط . وتتوقف درجة انفعال الإنسان على مدى تحرر المراكز 
الدنيا من سيطرة الحاء > وإذا نحينا العقل جانبً نستطيع أن نقول إن النشاط 
غير الانفعالى يتصف بحسن التصرف ودقة الملاحظة فى المواقف الحتلفةه(١).‏ 

وقد لاحظ البعض مؤيداً هذا الانجاه أن المناطق التى لا صلة بها بالعام 
الحارجى من حيث الإدراك والمعرفة أصلح من غير ها للانفعال » وأن كل 
ما ينتسب إلى داثرة الوجدان يتناف مع الإدراك(۲) . 

إلا أن الغزالى لا يطلق حكمه على الانفعال عامة » وإنما بيز ثلاث 
درجات فى كل انفعال وهى الإفراط والتفريط والقصور . 

إن الانفعال المعقول العتدل يسام فى النشاط السلوكى والعقلى . 

أما الانقعال عامة والشديد منه خحاصة ٠‏ فإنه يتعارض مع التفكير السام 
والسلو ك الصحيح ؛ فأقل الناس غضباً أعقلهم »والغضب غول العقل (۳) . 
وإذا ضعف جند العقل , هجم جند الشيطان ومهما غضب الإنسان لعب 
الشيطان به كا يلعب الصغير بالكرة والغفضب يعطل الحكم الصحيح فقد 
أرسل عر إلى عامله أن لا يعاقب حين الفضب . بل حبس الفرد حتى 
سکن غضبه )٤( ٩‏ . 

وقد يغلب الاتفعال و الغضى منه خحاصة على الإنسان فيخر جعن سياسة 
العقل والشرع ولا يبن للمرء معه « بصيرة أو نظرة أو فكرة أو اختيار بل 
يصير فى صورة المضطر »(ه) . بل إن الفضب قد تز داد حدته حتى بأ كل 
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٠‏ العقل ویاتی علیه کا یاتی على حیاۃ الإنسان کنا رأينا )١(‏ والسبب ف ذلك 
« أن نور العقل ينطنىء وينمحى ى الحال بدخان الغضب » فإن معدن الفكر 
الماع > ويتصاعد عند شوة الغضب من غليان دم القلب دخان مظلم إلى 
الدماع يستولى على معادن الفكر » وربا بتعدى إلى معادن الحس فتظام عينه 
حتی لا یری بہا وتسود الدنیا برها » ویکون دماغه على مثال کهن 
اضطرمت فيه نار فاسود حده وهی مستقره وامتلاً بالدخان جوانبه وکان 
فیه سراج ضعیف فانمحی أو انطفاً نوره فلا تثبت فيه قدم ولا یسمع فيه 
کلام ولا یری هيه صور ولا یقدر على إنطفائه لا من داخل ولا من خارج 
بل ينبغی أن يصيرإلى أن تر ق‌حيع ما يقبل الاحاراق فكذلك يفعلالغضب 
بالةلب والدماع » (۲) . 

أما آثار الانفعال على السلوك › تتنوع بحسب صفة الإنفعال ودرجته 
کا مر . 


والانفعال كحد أوسط معقول لابد منه فى السلوك »› ويعمل كشر 
ومنشط له » لأن الحياة دون اتفعال بين الحين أو الآحر ليست حياة با عنى 
الصحيح » بل هى أقرب إلىالسكون مها إلى اللركة . ولا شك أن الانفعال 
يقوم بدور هام نى علية الدفاع عن النفس وحفظ البقاء » ونميئة الكائن 
لوضع أكثر ملاعمة للموقف . ولذلك ميز بعض العلهاء كما ذكرنا بين 
سلوك منفعل وسلوك غير منفعل (۳) . 

وقد سبق الغزالى إلى ذلك أيضاً بقوله : « فلو لم يكن قد خلق فيك 
الغضب الذى به تدفع كل ما يضادلك ولا يوافقلك لبقيت عرضة للا فات 
ولأخحذ منك كل ما حصلته من الغذاء ... فتحتاج إلى داعية ف دفہهومقائلته 
وهى داعية الغضب الذى به تدفع كل ما يضادك ولا يوافقلی )٤(‏ . .. 
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وقد قال الشافعى : من استخضب فلم يغضب فهو حار . فن فقد قوة الغضصب 
والحمية أصلا فإنه ناقص » )١(‏ . 

وكذلاك فإن الحوف جرى جرى ااسوط الباعث على العمل (۲) . 

وا أن الآ ثار السلوكية للانفعال تختلف مسب درجته فإن هذا يدعو 
إلى أن نعرض باختصار إل درجات الانفعال حت نتبین آثاره . 

إن درجات الانفعال ثلاثة : 

انفعال قاصر فيه تفريط » وانفعال شديد فيه إفراط › وانفعال 
معتدل (۳) . 

ولتأحذ اللحوف من اله مثالاالتعرف علىأثر درجات الانفعال ى‌السلوك 
إن الغزالى لا يقر الإفراط نى اللحوف من الله > وينبه إلى أن من ظن أن 
اللو فكلا قوی کان أحمد أخحطاً ىذلا ء لأن ال لمو ف الذى جاوز حدالاعتدال 
يكون له أثر مثبط على السلوك » حتى يخرج إلى اليأس والقنوط ٠‏ ونع 
من العمل وقد يخرج إلى المرض والضعف ١:‏ وإلى الوله والدهشة وزوال 
العقل » بل قد يخرج بالإنسان إلى الموت )٤(‏ . 

أما الحوف القاصر فإنه ى رأيه لا يرك إلا أثرآً وقتياً لا يتيح تعديل 
السلوك تعديلا جوهرياً فتقصر ۲ ثاره على بعض الاستجاباتااسريعة كالبكاء» 
والدهشة كا يقول الغزالى سرعان ما تزول › وهذا النوع بجرى مجرى رقة 
النساء و حطر بالبال عند “ماع آيةمن القرآن فيورٹ البكاء وتفيض الدموع › 
وكذلك عند مشاهدة سبب هائل » فإذا غاب ذلك عن الحس رجع القلب 
إلى الغفلة ومثل هذا الحوف من الله ضعيف النفع إذ لا پۇدی الى تخیر 
جذری بى السلوك (ه) . 


)( المرجع السابق. 
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ولكن الحد المعقول من اللحوف من الله هو الذى يبعث على العمل » 
ويكون من نتانجه على السلوك وابحوارح أنه يكفها عن المعاصى ويقيده 
بالطاعات تلافيً لا فرط »واستعداداً للمستقبل : ولذللك قيل: ليس الحائن 
من یبکی وبسح عینیه بل من يار ك ما بخاف آن بعاقب عليه (۱) . 

ولابد من الإشارة فى ختام حديشنا عن آ ثار الانفعال على السلوك إلى 
أن هذه الآ ثار إما سلبية أو إبجابية » ولو أخذنا مثالنا السابق نمو ذجاً شرح 
هذا المحتى فإن الا ثار السلبيةتكون بقمع التہوات و تكدير اللذات ومحصول 
الذبول والحشوع والذلة والاستكانة ومفارقة الكبر والحتقد والسد )٣(‏ » 
أما الآثار الإجابية فإلها تبدو فى الورع والتقوى والجاهدة والعبادة 
والفکر والذ کر (۳) . 
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علاج الإنفعال 

لكل هذه الآ ثار التى ذكرناها يعقد القرالى قصلا طويلا عن تعديل 
الانمعالات وعلاجها بالتربية › معتمداً على أن القضاء على الانفعال كلية 
عالف لطبيعة تكوين الإنسان ولالضرورات والحکم الى خلقت من أجلي 
كل قوة من قواه » وهو يلخطىء بناء على ذلكمن‌ظن أنه بعكن غو الغضب 
بالكلية مثلا »ر وان الرياضة إلبه تتوجه ولياه تقصد » كا وسخطىء من جهة 
أخحرى من يظن أن الا ثار اليثة للانفعالات لا عكن أن تتعدلر(ا) . 

وساضرب مثالا على كيفية علاج الغرالى لا ثار التفس السرثة مكتفين به 
كنموذج لاطريقة التى يعالج مها حميع الأأدواء النفسية . 

إن علاج الغضب يکون قبل وقوعه أو بعد وقوعه . 

١‏ - فعلاحه قبل وقوعه يكون بالتعرف على أسبابه والقضاء عل 

٣‏ ما علاجهبعد وقوعهفإنه يقوم على‌ما يعبر عنهععجون العم والعمل 
أو عى آنجرء الاعيادعلىابحانب التفكير یوا بانب انز وعى العملی (۲)ش الإنءان. 

ما الاعاد على الحانب الحفكيرى والإدراكى فطريقته عند الغزالى أن 
وعد الإن.ان إلى عدة أمور مها : 

١‏ - أن يفكر نى الأخبار الواردة فى مضل كظم الغيظ وام والاحمال 
ویر غب ى الثواب ويتطيىء غضبه . 

۲ أن يخوف نفسه يعقاب الله . 

۳ أن محذر نفسه عاقبة العداوة والانتقام . 

٤‏ - أن يتفكر ى قبح صورته عتد الخضب »› وى مشاببة صاحبه 
لاكلب الضارى »والسيع العادى »ومشابة الحلم بالأنبياء والأولياء والعلاء . 


() الإحیاء ۳ : ٠٦١‏ ءوالاريعن ٠١۹‏ (۲) الإحیاء ۳ : ۱۹۸ 
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. أن يفكر ق السب الڌى يدعوه إلى الانتقام فون من شأنه‎ ٥ 

٦‏ - أن يعم أن غضيه من جريان الشىء على ما وافق مراد الله لا على 
وفق مراده » فکیف قول إن مرادی آولى من مراد الله ؟(۱) . 

ما الاعياد على الحانب الروعى آو العملى فإته يتضمن قولا وفعلا : 

ما القول فأن تقول بلسانك : آعو د يالله من‌الشيطان ... إلى غير ذلك » 
حى تنصرف النفس عن الغضبه » ويتخبر مجرى تيار الفكر . 

فإن م بزل ما بلكذلاك فاجلس إن کتت قابا و اضطجع إن کنت جالساء 
واقرب من الأرض الى ما القت »> لتعرف بذلك نفسك » واطلب 
بالمحلوس والاضطجاع السكون ء قإن سبب الغضب الرارة » وسبب 
الحرارة ارک »> وقد قال رسول الله صلى الله عليه وسام « إن الذضب 
جمرة توقد فى الةلب » ألم تر انتفاح أوداجة وحمرة عينيه » فإذا وجد 
أحدع من ذلك شيا » فإن كان قابا فليجلس وإن كان جال فليم 4( . 

وهذا ما يميه الحدثون تغیبر الحالة السمية الظاهرة › وحجمم ی 
ذلك أن کل انقعال تصحبه حالآات جسانية ظاحرة وباطنة ثلانه » وأن 
تغیبر هذه الحالات قد يۋدی إلى ضعف الانفعال وخاد ثورته (۳)» ولغیر 
الحالة الظاهررة يدعو إليه الحديث الشريف ء ها ذكرنا ء أما تغیار الالة 
الباطنية فالغرض منه مدئة أجهز ة الحسم الباطنية الى تکون فی حالة ثورة 
واضطر اب عندالغفب» لذلاكیستدل اغرال تى هذا المعى بكلام‌الرسولر فإن 
م يزل ذلك فليتوضاً بالماء البارد أويغتسل غإن النار لا يطفًا إلاا لاء (؛). 

لا شكآنالبحث ق علاج الاتقعالعلى هته الصورةمن الدقة والتحليل» 
لا تصل إليه بحوث مسبكويه أو غبره من الأقدمين »ويبدو فيه الغزالى علق 
متطور الفكر › کا یظهر فيه کی عام محدث من علاء النفس أو الربية . 
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(۱) العلاج النفسانی لامد عید القادر ص ۷۰ والإحیاء ۳ : ۱۹۹ ۱۷١‏ 
(۲) الإحياء ۳ : ۱۷١‏ 
(۴) حامد عبد القادر » المرجع السابق ص ۷۲ 
)٤(‏ الإحیاء ۳ : ۷١‏ 
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العحاطفة 
تعريفها وتکرب) 

مع أن الغزالى خاصة وقلاسقة الإسلام عه فأشاروا إلىالحياة الوجدانية 
إلا آم م يطلقوا علما اسم الماطفة » ويتلب علهم تسميتها بالعشتق والموى 
واليل » وذلاف حب موضوع الو جدان واتجاهه وهم مجعلون هذا انوع 
من النشاط النفسى تابعاً للقوة النروعية ء وتحت إشراف قوة العقل العملى . 

والغزالى يزيد على فلاسفة الإسلام تى تفصيله لحياة العاطفغية متأثراً 
بدراساته عن الصوفية وسلوكه فا » ويشرح جموعة من العواطف الى 
تنش فى ظل البواعث والميول الراقية والدتيا »> مثل حب لته والأخحوة والحام 
واارفق والحةد والحد والرضا والأنس . . . . . كما يشر إلى أن الدوافع 
تتحدد بفعل مجموءة من المواقت الحرثية المصحوبة بعدد من الحالات 
الوجدانية فتشكل ما نميه ياسع العاطفة ‏ 

وسنشر أثناء دراستنا إلى ما يقصده عل انفس الحديث من لفظ اإعاطفة 
ومدی انطباقپا على مفهومها عتد الغزالی ء کا نستعرض بعض الماذج الى 
أوردها فى كتبه الحتلذة . 

9% ¥ 

العاطفة كا يعرفها عام النفس الحديث استعداد نفسى ينشاً عن تركز 
مجموعة من الانفعالات حول موضوع معن نتيجة لتكرار اتصال الفرد 
بهذا الموضوع )١(‏ وذللك لأته كان ى حيرة الشخص مشرآً ليول ختلفة › 
وعن تكرار هذه الاستثارة يصبح الفرد مستعدآللاستجابة الانفعالية استجابة 


(۱) أحمد عزت راجح : أصول عل التقس مں ۱۲١‏ 
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تختلف باختلاف الموقف أاذى يولد فيه المرء › والعاطفة على هذا عبارةعن 
انجاه وجدانى نحو موضوع معين مكتسب بالحرة والتعلم . وهى متجمع 
سيكو لوجى تحتشد فيه الانفعالات الختلفة )١(‏ . 

فالوطنية مثلا متجمع تحتشد فيه عدة حالات وجدانية » فنحن نتباهى 
بوطننا ونقاتل منأجله ونشعر بالحب و اللحوف عليه ونسعى إلى أداء ١ايتطلبه‏ 
منا » فنواة الوطنية هى وطننا () . 

والإنسانية عاطفة تتجمع عند الإنسان حول أخيه الإنسان . 

و كذلك فإن الدين عاطفة مر كزها قكرة الإنسان عن الله , تك الفكرة 
التى تتجمع حوها انفعالات الحب والحوف »> وهكذا الأمر بالدية 
لحميع العواطف . 

ونلاحظ أن علم النفس لايختلف كشرا عن الغزالى ف فهمه للعاطفة . 

ونضرب مثالا على ذلك بعاطفة الأحوة الى هى نوع من حب الإنسان 
لاإنسان على مستويات عتلفة . إن هذه العاطفة مها يكن ١‏ ستواها تقوم على 
أساس من الميول الاجياعية والعالية »وتقترن مجموعة من االات الوجدانية 
فى ظروف ومواقف عتلفة > جمعها الغزالى تحت عنو ان حقرق الأحوة()» 
فيشبر إلى آنا تكون نيجة لحب يرتبط بمصالح دنيرية أو أحروية(؛) > 
يشعر فيه الإنسان داعا باستمرار المساهمة والمسار كة لأخيه فى السراء 
والضراء » فالآ ل والحال مثل الفرح لتعمته والحزن لرضه > والشعور 
بالشفقة والرحة بالنسبة له وحب الثناء عليه » والغضب له حن يذم » 
والانشغال عليه حين .غيابه » واستبطاء العافية عنه إذا مرض › والألم له إذا 
وقع بمکروه(ه) . 


(۱) هادفیلد : عام التفس والاخلاق ص ۲٠‏ . 

(۲) هادفیلد › المرجع الساہق د ٣۷‏ 

(۳) الإحیاء ۲ : ۱۸۹-۱۷۰ )٤(‏ الإحیاء ۲ : ۱٦۸‏ 
(ه) المرجح السابق ۷٣‏ 
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والميول كا يلاحظ تكون قاعدة العاطفة لن العواطف ثنمر حت تأثير 
التفکیر والتأمل والةجارب الانفعالية الحتلفة(١)‏ . وهكذا فزن اليل إلى 
الإجتاع يعتبر أساساً لعواطف الصذاقة والأخوة كا تعتبر الميول الدينية 
معا لعواطف محبة اله والأنس به والرضا والرجاء فيه . أما غريزة الغضب 
فما تشکل عورا عدد من العواطف كالمحقد والحسد والمحلم والرفق > بيغا 
بدكل اليل إلى القلك عورا حموعة من العواطف كالمحرص والبخل 
والطءح وال‌خاء » کا يون حب الذات آساساً تقوم عليه عواطف حب 
الجاه والرياء والكبر . 


وتستند العواطف كا هو الأمر بالنسبة بيع الحالات الوجدانية على 
أساس من الحب والكراهية اللذين يتصلان باللذة والألم > فالطيع يل إلى 
الشى ء الملذ ومنه الحب » وينفر عن المم ويكرهه(!).والعواطف الرئيسية 
إذاً هى عواطف الحب والكراهية » و كل ماينشاً من عواطف أخرى فإغا 
قوم عام) . 

ونما يساعد على تكوين العاطفة التكرار والإحياء والتقليد(٠)‏ »› فإن 
الإنسان كا يقول أو حامد « ليسمع نى اللحطابة شجاعة على وخالد وغيرها 
من الشجعانواستبلاؤ هما علىالاقر ان فیصادف نی قلبه‌اعتزازاً و فر حآوار تیاحاً 
ضرورياً لجر د لذةالسياع فضلا عن المشاهدةويورث ذلك جا ف القلب٠(٤).‏ 

لذلك يعنى الصوفية بنهيثة بيثة صالحة تدكون العواطف فما » وتتمثل 
ئى البيئة مجالس الأذ كار والاجتاعات الختافة إلى جانب مايعودون أنفہ ٣م‏ 
عليه من تفكير وتأمل وتجارب انفعاليةعختلفة فالعاطفة تقوى با مرانوالتجربة 
والصلة المتتابعة . 


` 1٠:۲ عاطفة الحب حو الله مكنسبة‎ )١( 
: و‎ ۲۹٩ : ٤ الإحیاء £ :۲۸۸ (۴) الإحیاء‎ )۲١ 
B.B. Cattel: General Psy 1947, pp. 167 -- 172, 
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ولاياسى الغزالى أن يشير إلى عنصر العرفة ف تكوين العاطفة لأنه 
لايتصو ر حب إلا بعد معرفة وإدراك(ا) وهذا العتصر عنده من أهمأسباب 
تفاوت الناس نى الاستعداد لاكتساب العواطف(۲) و كلما ازدادت معرفة 
الإنسان با مو ضوع ازدادت العواطت التی تکون عورا لەوضوحاً »> کحب 
لله والعواطف الللقية الختلفة » إذ لايتصور عدم اقتراما بعامل العرفة 
المامة ولذلك كانت العو اطف المختلقة من خحاصية الحس ال مدرك فهى لاتوجد 
عند غر الإنسان . 

ويتضح لنا من كل ماذكرناه آن عتاصر العاطفة ليست جديدة بل هى 
موجودة ق نفس الفرد وهى تنتظم فا پیہا » م تدخل فی تر کیب یکن 
موجوداً من قبل » وهذه الثر اكيب الديدة تكسب المحياة التقلبة قدرآً من 
الانسجام » وهى تتجمع ف ججامرح أوسع > وهذه تتجمع ثانية ف نظام 
شامل متناسق تكوّن مايسمى بالشخصية . والعواطف الثابتة تعطى الحياة 
الإأنسانية وخاصة الوجدانية منها نظام واقساقاً نحو أهدافها بالذات » فإن 
عاطفة قوبة كحب الله كافية لتحديد نشاط الفر د واتجاهه ى الحياة »> وسترى 
كيف أن العاطفة تاعب دور هاما ى حياة الإنسان» و کی ف آنا تکونمصدراً 
لعظم دوافعنا وجهودنا . ولذلات كانت عتاية الغرالى بالغة فى تكوين جموعة 
من العواطف السامية كحب الله والأخوة فيه ... الخ . 
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الصلة بين العحاطفة والانفعال 


إن الصلة بين الانفعال والعاطفة واضحة ومتينة لدرجة أن الكشر من 
علماء التفس كا ذكرنا لاعيزون يينهما » فكلاها عنصر من عناصر الحياة 
الوجدانية ولكن الأمر لاخو من بعض الفروق بين هذين‌المظهرينللوجدان. 

فالانفعال تجربة عابرة » بيا العاطفة نزعة تكتسب بالتدريج عنطريق 
التجارب الوجدانية كا قلنا »أو ععى لحر إن الانفعال استجابة معينة موقف 
معين » بين العاطفة استعدادللقيام بتوع من الاستجابات وفقاً للحالةالشعورية 
الراهنة ولطبيعة الموقف الحارجى . فالحقد مثلا عاطفة أو عقدة ناشثة عن 
الغضب ولكا تبدو أ كر تعقيداً من الانفعال . وسبب ذلك آنا كما يقول 
الغزالى تنشأً حين يازم الإنسان كظم غيظه لعجزه عن التشنى شى الحال » 
ويرجع إلى الباطن ويحتقن فيه فيصر حقداً › بأن يلزم قلبه الاشتغال به › 
والتفرة عته » والبغخضة له(1) . 

ويرافق هذا السلوك مجموعة من التأملات والتجارب الانفعالية من تمن 
أزوال النعمة عن موضوع الخضب »ء وسرور لمصيبته » والحزن لنعمته › 
والشماته بیلائه > وامجر › والانقطاع ء والإعراض عنه › والتکلم فيه 1¢ 
لايسر ٠‏ والاستيزاء والسخرية »> وإيذاته(۲) . 

وعاطفة حب الله تنشاً أيضاً على هذا النحو اكتساباً وبالتدريج وعلى 
فترة طويلة ومرافقة لعدة مظاهر انفعالية وتأملية مثل صدق الرجاء ى 
مواعید الله »ومایتوقع المرء منه ق الآخرةمن تعى » وما أسلف علىالإنسان 
من أياد » بالإضافة إلى خوفه من نقمته أو الحوف منه لذاته(۳) . 

وهكذا تبدو العواطف متميزة على الانفمالات لأنما تنظمها معالدوافع 
حول حور معين سواء كان ذلك شخصا آو موضوعاً جردا مثال ذاك‌تکون 
حبة الله حول حور هو الله(٤)‏ . ۰ 


KK 
۱۷۷ : ۳ الإحیاء ۳ : ۱۷۷ (۲) الإحیاء‎ )۱( 
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آتواع العواطف 

لقد وجدت تصنيقات عتافة لاعواطف ولكن أكر هذه التصنيفات 
يعود إلى أن بعضها يتعلق بالأمور المادية الحسية » سواء كان موضوعهافرداً 
أو حاعة » حيواناً أو إنساناً أو شيعا . وبعضها الآلحر يتلق بالأمور المعنوية 
أو المعقولات والموضوعاتالجردةء كالجحمال والصدقوالشرف وكراهية 
الرذيلة والتعصب ذهب »› والأمانة والكرم وحب الله وعحبة العلم والفضيلة 
وكراهة الظلم والبخل . 

وأرتى هذه العواطث » عبة الحتى وتتعلتق بالإدراك » ومحبة الير 
وتقوم على الأزوع » ومحبة الجمال وتستند على الوجدان . 

ويستند تصنيف العو اطت عتد الغزالى على أساس اللذة والألم من حيث 
أنبما حسيان أو معنويان » قالعواطف الراقية تتيع اللذائذ المحنوية ومايدرك 
عن طريتى نور البصير ة(1) بيا يتبع النوع الثانى اللذائذ الحسية ومايدرك 
بواسطة الحو اس(۲) ۔ 

و عكننا ملاحظة اختلاف هذين المستويين حتى فى العاطفة الواحدة › 
ويتضح لنا ذلك إذا استعر ضتاة لعاطفة الحب عند الغزالى(٣)‏ إذأا تنشاً 
عن عوامل مختلفة » من حب الإنسان لذاته › أو حبه لمن أحسن إليه › 
أو حبه لا ھو یل ی ذاته > کا آنا قد تنشاً عن تجاذب فطر ى طبقاً لماجاء 
نى الحديث « الأرواح جنود دة ماتعارف منها اثتاف وما تناكر مها 
اختلف »(4) لأن شبيه الشىء منجذب إليه كانجذاب الصغير إلى الصغر 

والکبیر إلى الکہر )٥(‏ ۔ 


۹۸٩ : ٤ الإحیاء‎ )۷( ۲۸۹ : ٤٤۳۳۷ : ٤ الإحیاء‎ )( 
۲۹۲ : ٤ الإحیاء‎ )٤( ١٦۲ 1۹ : ۲ الإحیاء‎ )۳( 
۲۹۸ : ٤ (ه) الإحیاء‎ 
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ويز الغزالى فى عاطفة الحب بين نوعين أساسيين : 

١‏ أن تحب إنساناً أو موضوعاً بذاته » ومعى ذلك أن تلتذ برؤیته 
ومشاهدة أخلاقه > وكل لذيذ محبوب › واللذة تتبح الاستحسان › 
والاستحسان يتبع الملاءمة والمناسبة والموافقة بين الطباع ١‏ والاستحسان 
يكون لاظاهر أو الباطن ويدخحل ى هذا النوع عاطفة حب الال ولايدخل 
فيه ا لحب لله )١(»‏ . 

۲ أن تبه لغاية »> ويز الغزالى بين الغايات الدنيوية والأخروية 
والمتعلقة بالله . 

فالحب لخاية دنيوية يكون وسيلة إلى محبوب غيره › والوسيلة إلى 
٠حبوب‏ محبوبه . وما حب لغيره كان ذاك الغير هو المحبوب بالحقيقة . 
ويدخحل تحت هذا النوع حب الال كوسيلة للحصول على متاع الدنبا(ا) . 
وآما تعلق ا لحب محظ آخروی فیکون كن خب شيخه ليصل إلى العم 
وتحسين العمل والفوز بالاتحرة » ومن هذا الحب الحب للهر(٣)‏ . 

أما ا لحب فی الله فیکون لالیتال منه علماً أوعلا أو ای شیء آخر . 
ولكن مثل هذه العاطفة تنتقل إلى ماسواه إذ المحب حب كل مايتعلق 
بالمحبوب أو مايناسبه(٤)‏ . ومثل هذا الحب يقوم أيضاً على وجود علاقة 
أو مناسبة حفية بين الإنسان والله لأن الإنسان فى الأساس يتصل 


پالله بروحە() . 
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انتقال العواطف 


يشر الغزالى إلى ظاهرة انتقال العواطف من موضوع إلى آخر »ومن 
مر حاة إلى أحرى فى حياة الإنسان » وذلك عن طريق التلازم والتشابه .. 
فحب الال ينتقل من كونه واسطة لتحفيق غاية إلى آن حب لذاته »فيشكل 
عاطفة البخل وينتقل حب شخص أو موضوع ما إلى حب كل مايتعلقبه » 
وذلك يظهر خاصة حن تقوى العواطف وتشتد حتى تصبح عشقآرا) 
وهوى » يقول الغزالى : و فا مشاهدة والتجربة تدل على أن الحب يتعدى 
من ذات المحبوب إلى ماحيط به ويتعلتق بأسبابه ويناسبه » ولكن ذلك من 
حاصية فرط المحبة »(۲) » فمن أحب الله أحب كل مايتعلق به ومن أحب 
إنساناً حب صنعته وخطه‌و يح أفعاله(۲) » وقد حب محبوب ذلكالإنسان 
ومن دمه ومن ينی عليه محبوبه کا حب من يسارع إلى رضا محبوبه . 
حتی قال بقية بن الولید :إن المؤمن ذا أحب المؤمن آحب کاب ... وھو کا 
قال ويشهد له التجربة فى أحوال العشاق ويدل عليه أشعار الشعراء ولذلاك 
بحفظ ا محب ثوب ال محبوب وحفيه ند كرة من جهته وبحب منزله ومحاته 
وجیرانه » حى قال نون بی عامر : 

أمر على الديار ديار ليلل آأقبل ذا الجدار وذا اللجدارا 
وما حب الديار شغفن قابى ولكن حب من سكن الديار! 


He 
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آثار العاطفة 

قلنا إن العواطف من آم عناصر شخصية الإنسان لأا دد إتجاده 
وسلو که ولذلك| فإنہا تلعب دور هاماً ی حياتنا » وتبدو آثارها ف‌السلوك 
والإدراك » والتذكر والتداعى وتكوين المعتقدات وتعديلها . 

ويعبر الغزالى عن هذا كله بإشارته إلى أن آثارها » تظهر فى القلب 
واللسان والجوارح(۱) . 

ثم إن العاطفة تتر ك أثرها فى الحم الذى يصدره الإنسان على الأشياء 
لأن المرء يفكر من خلال زاوية عاطمته وينظر إلى الأمور عنظارها ويظهر 
ذلك ى قوم : 

وعبن الرضا عن كل عيب كليلة ولكن عين السخط تبدى المساويا 

ومن ها يكون التعصب للجاعات والمذاهب العقائدية والأحزاب. 
ومن هنا أيضاً يصدر الإنسان أحكامه مصطخة بطابع حبه لوطنه أو م ذهبه 
وهذا مايسمى منطق العواطت » وهو على نوعين : 

١‏ - منطق إنشائى »> يساعد العقل على الإبداع والتفان فى الوسائل 
الى تيسرله حميتى العاطغة » وهذا ماأشار إليه‌الغرالى بالفسبة للعواطف البناءة. 

۲ منطتق الترير » وهو من هم عوامل الاحراف لأنه لايبحثعن 
الأسباب بةدر مايعمل على تبرير كل مايتعلق عوضوع العاطفة وهذا ماأشار 
إليه الغزالى حين استشهد بالبيت : و وعين الرضا .. . ۾ . 

ولاشلت أن العاطفة غير المستنرة بالمنطق الإنشاى تكون غازفة غر 
مأمونة العواةب » والرتى فى اللفسى يتطلب مستوى إنسانباً يعلو على الغر اثز 
والعواطف الحامحة(١)‏ . 
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وتتر ك العاطفة أثرها نى السلوك » وتكون له كضوابط يرجح بواسطتا 
دافعاً على آنحر . كا نها توجه السلوك وتعد له ونجعل له وحدة ونظاماً , 
ويضرب الغزالى على ذلك مثلا بأن من حب الله إذا أخبر عن رجلين أحدها 
عام عابد والآخحر جاهل فاسق » وجد فى نفسه ميلا إلى العام العابدرا) ء 
ومن مظاهر أثر العاطفة على السلوك أن الإنسان يؤثر مايحبه محبوبة على 
مايحبه هو(۲) بل إنه ليستلذ أن يشتغل مخدمة محبوبة(۳) . 

ومن مظاهر عاطفة حب الإنسان لمذهبه أنه قد ينفق حميعح ماله فنصرة 
مذهبه والذب عنه وخاطر بروحه نی قتال من يعلعن ف إمامه ومتبوعه(٤)‏ . 

ثم إن احب تشوق إلى الحبوب ويجحب لقاءه ومشاهدته كا أن البغض 
يۇ دى إلى أن يكف الإنسان لسانه استخفافا » أو يغلظ نى القول لمنيبخضهء› 
ویقطع السعۍ تی إعانته ویسعی نی إساءته وإفساد ماربه . 

وشخصية الإنسان تتلون بلون العواطف » ذلك لأن الشخصية ليست 
إلا تكوين اتجاهات نحو أغراض مخصوصة ٠‏ يسلك الإنسان لتحقيقها 
طرقاً معينة . ۰ 

وإنما يبدو أثر العاطفة قوياً وغنيفاً حهن تتغلب عاطفة ما على شخصية 
الإنسان فتصبح هى العاطفة السائدة وتغدو بذللك من أعظم الشواغل(ه) 
وتستغرق الحم والقلب(١)‏ مثال ذلك عاطفة حب الذات الى قد تسيطر على 
كل تصرفات الإنسان » وعاطفة حب الله التى. قد تصيغ شخصية المرء حيث 
تصبح محور تفکیره ومصدر أحکامة ولاتتحمل أن یکون إلى جانا عاطفة 
أخرى » فالقلب»مثلالإناء الذى لايتسع للخل مالم مخرج منه الاء ورماجعل 
الله لرجل من قلببن فى جوفه » ( الأحزاب ئ( . 

يدعو الغزالى إلى أن تسيطر عاطفة حب الله على سلوك الإنسان »و كال 
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ذا الحب کون بان بحب المرء الله بکل قلبه ومادام یلتفت إلى غبره فزاوية 
من قلبه مشغولة بځره فبقدر ماپشغل بغیر الله ينقص منه حب اله(۱) : 

ويكون من نتائج سيطرة عاطفة حب اله على إلإنسان الأنس والشوق 
والعوف وقطع ثق الدنيا وقوة المعرفة الله واستبقاۋ ها ف القلب(۲) ٠‏ 

وللغزالی تحليل دقيق لعاطفة الحب حين تسيطر وتصبح عشقاً فيقول 
و حرج من الإنسانا حينذاك حب آی شیء آخحر إلا حب امحبوب ذاته(۴) 
ولایتی فى قلبه حظ نفسه ولكن حظ الحبوب ». 

ريد وصاله ویرید هجرى فترك ما ريد لا يريد(؟) 

وقد صل الأمر بالإنسان إلى أن لايشعر بالأم لانشغاله بالحب(ه) 
فالعاشق المستغرق الهم عشاهدة معشوقه أو به - على حل تعبير الإمام - قد 


یصیبه ما کان يتأ به أو يغتم له لولا عشقه »م لايدرك عه وألمه لفرط 
استیلاء ا لحب على قلبه(٦)‏ . وها ˆ ناتج عن الشعور بالرضا من المحبوب 
إذ أنه يبطل كلى إحساس بالألم . فا جرح إذا أرضا کم ألم . 

بل قد يصل الأمر إلى أن يمحس الأ ویکون راضیاً به راغباً فیه مریداً 
له وهذا یصدق تی حب الله وحب الناس(۷) . 

والأغرب من ذلك أن پتحول الحب إلى المؤلم ى ذاته لأنه متعلق 
بالمحبوب . يقول الغزالى « فإذا قوى حب لله تعدی إلى کل متعلق به ضرباً 
من التعلق حى پتعدی إلى ماهو ی نفسه ملم ومکروه ولكن فرط الحب 
يضعف الإحساس بالا ؛ والفرحبفعل ا محبوب وقصده إياه بالإيلام يغمر 
. إدراك الألم وذلك كالفرح بضربة من ا محبوب أو قرصة فيا رع معاتبة فان 
قوة المحبة تفير فرحاً يغمر إدراك الألم فيه )۸(٠‏ . 
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الفصل العاشس 


الادراك الحسى ٠١‏ والعقلى 


دم هدد 


ذ كرنا أن الغزالى بقترب فى »وضوع الإدراكعامة › والإدراك المي 
حاصة » من الفلاسفة فى كثر من الأمور 

فهو يعتر ف بالفصل بون نوعى الإدراك الحسى والعقلى » كا أنه يقول 
بنظر ية القوى المدركة ويصتفها على نحو مشابه لتصنرف ابن سينا ها . 

والقوى الى تقوم بعهمة الإدراك عنده على نوعين : 

. القوى المدركة الحيوانية »وهى التى تقوم بهمة الإدراك الحسى‎ - ١ 

۲ - قوى النفسى الناطقة › الى تمارس النشاط الإدراكى العقلى . 

أما النوع الأول من القسوى فإنه يدرك الجزثيات يتوسط أعضاء 
جسمية » هى الحواس الظاهرة والباطئة > ويشارك الحيوان الإنسان فى 
هذا النوع من الإدراك . 

وأما النوع الثاني فإنه يدرك الكليات الجردة › أو جرد معطيات 
ا لحواس تجریداً كاملا » بدون توسط عضو جسمی › وهذا ما پتمیز 
به الإنسان . 

ويشر" الغزالى إلى ضرورة وجود هذين النوعين من القوى لتم عاية 
الإدراك بقوله : « ولا يتصور أن تحضر (الصور ) إلا مقرونة بأمور 
غريبة عن الإنسانية وتسمى تلك القوة حساً وخيالا » كا أن عندك قوة 
أخحرى يحضرها الإنسان جردا عن الأمور الغريبة تسمى بالقوة الماقلة(١).‏ 

وتعريف الإدراك عند الغزالى يشبه تعريفه عند باق الفلاسفة » فهو 
و أذ صورة المدرك » وذلك على مراتب ى التدريج »(۲) أو هو وتصور 
التفس الناطقة المطمئنة حقاق الأشياء وصورها المجردة عن المواد بأعيانما 


(۱) معیار العام 1 (۲) «تقاصد الفلاسفغة ۲۸۹ ٠‏ والمعارج ٦۲‏ 
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وکیفیاتما وجواهر ذواتها إن كانت مفردة »(۱) > وهو أيضاً « انطباع 
حقيقة العلوم نى مرآة القلب »(۲) أو « حصول مثال المدرك ف القاب»(٠)‏ . 

ونلاحظ. على هذه التعاريف تشاها مع تعاريف فلاسفة الإسلام 
موما(؛) كا نلاحظ أن تعريف الإدراك الحسى لا يختلف كشرا عن 
تعريف الإدر اك ,العقلى لأنه وما أحذ صورة المدركسواء كان حسياًأو حر دا 

ويعتمد هذا التعريف, على تحديد أرسطو للإدراك بأنه « قبول الصور 

كا يقبل الشمع طابع الماتم لا من حيث معدنه بل من حيث أا صفة 
معينة ومن حيث صور ما )٥(‏ . 

إن تشابه الغزالى مع الفلاسفة فى ءوضوع الإدراك لا يعنى أنه لإ يأت 
بجديد فيه لأن الذى يتتبح ماكتبه وخاصة فى الفترة الأخير ة يلاحظ أنه | 
يعد ينظر إلى الفصل بين القوى المدركة نفس النظرة الصارمة التى كان 
الفلاسفة ينظرون لہا » فقد آصیح ګیل غالباً إلى ن يبحث الإدراك ہی ء 
من المرونة التى تبعده عن تحكم نظرية القوى . ويظهر هذا خحاصة أثناء 
تعرض الغزألى لموضوع التفكير فى آخحر الجلد الرابع من كتابه الإحياء . 

هذا بالإضافة إلى أن الغزالى رمتاز على الفلاسفة فى التفريق بين طريقين 
من طرق الإدراك العقلى وها : طريق الاعتبار أو الاستدلال > وطريق 
الكشف أو الإلهام ويبدو فى هذا العييز أقرب إلى الصوفية منه إلى الفلاسفة . 

وسنبحث موضوع اللشاط الإدرا كى على أساس تقسيمه إلى : 

. الإدراك الحسى » الذى م بواسطة الحراس الباطنة والظاهرة‎ - ١ 

. الإدراك العقلى » وذلك بطري الاعتبار والكشف‎ ¬ ٣١ 

Ke 
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الادراك الحسى 

قبل أن تفصل دراسة الإدراك اللحسى بحب أن نلفت النظر إلى أنه 
لا يفهم من القول بتعدد قوى الإدراك أن دل القوى إعزل عن بعضها › 
ولا معزل عن بقية القوى الحركة والفاعلة أو قوى النفس الإنسانية اللحاصة. 
فالنشاط الاإدراكى مارابط متكامل وتظهر هذه القوى كمجموعة من 
الوظائف تؤدى نى نطاق هدف واحد هو ااوصول إلى «عرفة الأشياء 
والمعانى وإدراكها . 

إن الذى يعبر عن وحدة هذه القرى جميعها ارتباطها بالقلب الذى هو 
على حد تشبيه الخزالى وسط مملكته كال ملك ر جرى القوة اللجالية المودعة فى 
مقدم الدماغ مجرى صاحب بريده » إذ تجتدم أخبار المحسوسات عنده» 
ومجرى الحافظة التى مسكنها مؤخرة الدماع مجرى خازنه > ويجرى 
الحواس الس محرى جواسيسه ونجمع الجواسيس الأخبار وتؤدما إلى 
القوة الحالية الى هى كصاحب الريد وهكذارا) . 

وإذا ٠ا‏ فصل الغزالى بين هذه القوى فإنما ذال جرد تسهيل البحث 
مع اعتر اقه بالوحدة الكاملة الى تقوم بين جميع الات النشاط النفسى . 

وعلى كل ٠‏ فن الغزالى يبحث موضوع الإدراك ا لمحسى - كا يعقل 
أغلب القدماء - بتصنيفه إلى نوعين من الإحساس وها :. الإحساس الظاهر 
الذى یم بواسطة المتواس الظاهرة › والإحساس الباطن ودو وظيفة 
الحواس الباطنة . 
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الحواس الظاهرة 

الإحساس الظاهر هو إدراك صورة الوس الحار جى نآيجة انفعال 
يقع على الحس م اوس ۰ 

وقبل أن نمضى فى شرح كل حاسة من الحواس الظاهرة سن بنا أن 
نلى نظرة على ترتيب هذه الحواس عند الغزالى . 

إن ابن سينا يتبع ى ترتيب الحواس الظاهرة جا يخلب عليه ف 
أكثر كتبه ٠‏ وهو التدرج من الشيوع الحسى فى سائر الحيوان إلى ما يوجد 
ف نوع منه » ومن الحواس التى يلاصق فما الحس لامحسوس إلى تلاك 
الى تحس بالواسطة . 

وتتدرج الحواس عنده من البساطة إلى الركيب أو العكس . وترتيما 
على النحو التالى : اللمس تم الزوق تم الشم م السمع م البصر ۾ نى حالة 
التدرج من البساطة إلى النركيب » أو المكس‌حين يكون التدرجمن اركب 
إلى البسیط (۱)' . وذو ابن سینا ف ترتیبه حذو آرسطور(۲) وکذلات رفعل 
ابن رشد(۳) وابن باجة(٤)‏ . 

أا الغزالى فإنه لا يآيع هذه القاعدة دام وإن لم ممملها ذلاث لأنه 
لا يد بدراسة الحواس دراسة تشرغية نظر ية 4 وما بدرسها من حلال 
عنايته ما كأدوات للحياة أو آلات المعرفة . ولذا تلف ترتيما بحسب 
الغاية الى تؤدما . 

ولنأحذ مثالا على ذلك ترتيب هذه الحواس نى حالة الاستحصال على 
الطعام لضان البقاء إذ يقول الغرالى « ولنذ كر نبذدة من حلة الأسباب الى 


(۱) الشفاء ٤٩٤ : ١‏ واانجاة ٠۹٩‏ . (۲) أرسطو : النفس . 


ر۴) تلخيص الس لابن رشد تحقيق د . الأهوالى . 
)٤(‏ النفس لابن باجه » في د . عمد صخر المعصوي 
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ا تم نعمة الأ كل إذ لا نى أن الأ كل فعل » وكل فعل من هذا الع 
حركة » كل حركة لابد ها من جسم متحرك وهو آ لتا › ولابد ها من 
قدرة على الحركة » ولابد لها من إرادة للحركة › ولا بد من عل با مراد 
وإدراك له » (۱) . 


ثم يبدأ فى شرح كل مرحلة من هذه المراحل ليصل إلى تريب المحواس 
الحمس بى هذا العمل بالذات فيقول « فانظر إلى ترتيب حكة الله تعالى ى 
عاق المحواس اللحمس التى هى لة الإدراك فأوما حاسة اللمس »› وإعا 
خلقت لك حتى إذا مستلك نار عحرقة أو سيف جارح تحس به فرب منه» 
وهذا ول حس' لتق لاحیوان » ولا يتصور حیوان الا ویکون له هذا 
الحس » لأنه إن م بحس أصلا فليس عيوان وأنقص درجات الحس أن 
بحس ما یلااصقه وعاسه . .. م افتقرت إلى حس تدرك به ما بعد عنك ٠‏ 
فخاتق للك الشم إلا أنك تدرك به الراحة ولا تدری نها جاعت من أى 
ناحية فتحتاج إلى أن تطوف كيرا من الجوانب ٠٠١‏ فخاق ااك البصرلتدرك 
به ما بعد عناف » و تدرك جهته فتقصد إلى تلك الحهة بعيما . .. وأما مايثاك 
وبینه حجاب فلا تبصره » وقد لا ينكشف الحجاب إلا بعد قرب العدو 
فتعجز عن المرب فخاق لك السمع حتى تدرك به الأصوات من وراء 
الجدران والحجب . . . وكل ذلك ماکان يغنياك لو لم يكن لاك حس الذوق 
إذ صل الغذاء إليك فلا تدرك أنه موافق لك أو الف(۲) . 

ول٧ن‏ کان الغرالى لا يعى هنا پالر تیب بقدر ما یعنی بایان وظيفة کل 
حاسة » إلا آنه مع ذاك يقدم ترتيما عسب وظفة كل حاسة أو حب الغاية 
من خلقها » وترتیب اواس ف هذه الحالة على النحو التالى : الامس › 
الثم »> البصر > السمع > الذوق . 

وحین جلف الغاية عاف الر تيب » ونضرب مثالا على ذلات برتیب 


واس کأدوات للمعرفة . 


(0 الإحیاء ٠١۷-٠١١ : ٤‏ (۲) المرجع السابق . 


ر فأول ما ماق نى الإنسان حاسة اللمس » فيدرك ا أجناساً من 
الموجودات كالەرارة والرودة والرطوبة واليبوسة واللين واللمشونة وغبرها 
م بخلق له البصر فيد رة به الألوان والأشكال وهو آوسع عوالم الحسو سات 
م ينفتح له السمع >٠‏ فيسمع الأصوات والنغات »م بخلق له الذوق 
کذلای )۱(٥‏ . 

وترتيب الحواس ى حالتنا هذه على النحو التالى : الامس والبصر 
والسمع والذوق . 

إلا أن الغرالی عندما تكلم عن الحواس مجردة عن الغاية أو الوظيفة › 

يرتما على قاعدة البساطة والركيب » وهو ترقیب ابن سینا وغیره من 
فلاسفة الإسلام »> وذلك على النحو التالى : اللمس ثم الذوق مم الشم ‏ م 
البصر تم السمع(۲) . 
3 % 

اللمس : 

يرى الغزالى مع فلاشفة الإسلام أن اللمس اول الحواس وأعها . 
ولا بتصور حیوان إلا ویکون له هذا الحس لأنه على حد تعبير الغزالى « إن 
س أصلا فليس عيوان »(۳) حتى أن الدودة وهى أخس اليوانات 
عند الغزالى تملك هذه الحاسة « فإنما إذغرز فما إبرة انقبضت لاهرب لا 
کانبات فإن النبات يقطع فلا ينقبض إذ لاعس ٻالقطع 0(‘ . 

ويعتمد هذا على أساس التميز بين أنواع الموجودات من جمادات 
ونباتات وكائنات حيوانية . 

ويعرف الغزالى ‏ إحساس الامس بأنه « قوة مبثوثة ى جميع البشرة 
واللحم يدرك ما الحرارة والرودة والرطوبة واليبوسة والصلابة واللن 


٠١١ ص‎ ٩ المنقذ من الضلال غقيق د . عياد » د . صليبا ط‎ )١( 
٠١۷ : ٤ ر۲) الإحیاء ۴۳ : ه (۴) الإحیاء‎ 
. المرجع السابق‎ )4( 


YAY 


واللحشونة والملاسة والخفة والثقل )١(»‏ > وعضو هذه الحاسة عنده ليرب 
نهايات الأعصاب المنتشرة فى البشرة اللحارجية البدن كا يقول على التشريح 
الحديث » ونما هو يتابع ابن سينا فى رأيه بأن اللمس قوة منبثة فى جلد 
البدن كله ولحمه وآنا فاشية فيه وى الأعصاب (۲) . 

أما الغاية الحيوية الى وجد اللمس من أجلها » فهى الحافظة على 
الحياة > وجاب المنافع للجسم » ودفع المضار عنه ها تفعل بائى الحواس 
الأحرى .و وإنما خحلقت للك أى حالة اللمس - حتى إذامستلك نار عرقة 
أو سیف جارح جس به فهرب منه » وسبب ذلاث أن الحيوان يتحرك 
٠‏ بالإرادة وقد یصادف فی حرکته ما یضره ولا کان لا يمن عليه « أضرار 
الأمكنة المتعالية عليه عند الحركة » أويد بالقوة المسية حى هرب ہا 
من المكان غر الملاتم ويقصد ما المكان الام )۳(٠١‏ . 

وما موضوع حاسة؛ الاسس فهو إدراك ١٠ا‏ يلاس اابدن » أو هو 
الإحساس بالملاصقة . ولكنه بلاحظ كا لاحظ ابن سينا من قبل » وكا 
هو معروف الآن » أن هذه الحاسة على حلاف اأحواس الأخرى «حس 
موضوعات متلفة بالحس ولكنها تشترك مع اللمس ى آنا لا تتأثر إلا 
با ماسة والملاصقة »(£) . 

وهكذا يشمل إحساس الامس مجموع إحساسات الغخط واللامسة › 
والمحشونة والطراوة وعكسها » بالإضافة إلى الإحساس بالحرارة والبرودة 
والألم . ويشبر. إلغزالى إلى ذاك بقوله : « وعند قوة اللمس جنس 
لأربع أنواع من القوى : 

. -إحداها حاكمة نى التضاد بين الحار والبارد‎ ١ 

۲ ب والثانية حاكمة ف التضاد بين الرطب واليابس . 

۳ والالثة حاكمة نى التضاد بين الصاب واللين . 


٤١ المعارج‎ )۲( ٠٠ «قاصد الفلاسفة › نحقيتق سلمان دنيا‎ )١( 
۲۸۹ : ۱ الشفاء‎ )٤( ٤۲ المر جع السابق‎ )۳۴( 
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4 والرابعة حاكمة فى التضاد بين اللحشن والأملس(١)‏ . 

ويضيف الغزالى إلى ذلك الإحساس باللفة والققل(۲) . 

ولم يكن الغزالى بدعاً نى ذلك فقد قال مثل هذا إخوان الصا وباتى 
فلاسفة الإسلام . كنا قاله قبلهم أفلاطون وأرطور٣)‏ . 

ولا یم الإإحساس إلا باستحالة كيفية البشرة إلى شبه المدرك ٠ن‏ 
ار ودة والحرارة أوغر ها »ولذلك لا تدرك إلا ما هو أبرد أو أسخن(). 
۰ وكا أن لكل حاسة آلة فإن آلة اللمس الحامل ها جسم لطيف نى 
شباك العصب ر مى روحا(ه) وهو الروح الحيوالى الذنى يعمل فى خدمة 
الحواس حيعاً ظاهرها و باطنها ویستمد من القلب والدماغ کا رآينا . ومثر ' 
هذه النظر رة م يعد ها جال فى علي التشربح الحديث » فالإحساس أو 
الاتقعال العصى عامة هو اهتزازات نى خلايا الأعصاب كا يقول علماء 
الشريح وليس انفعال ااروح السائر ى الأعصاب ر . 

RRR 

الذوق : 

الذوق من الإحساسات المباشرة ؛ وهو نوع من الامس عند أغلب 
القدماء وكللك عند الحدثين ولا بختلف عن حاسة اللمس إلا بأن اللمس 
إحساس میکانیکی › ب الذوق إحساس کیمیائی › و لذللٹ کان للعاب أحیة 
کبری لحصول الذوق لضرورته فى حصول الاستحالة الكيميائية › لأن 
الذوق يعمل - كما يقول الغرالى - بواسطة و الرطوبة اللعابية الى لا طم 

(1) المعارج ٩١‏ ء وقارن هذا بالنجاة ٠٦٠‏ - إ۹ 

(۲) المقاصد ۲۷۸ والمعارج ٤‏ 


Beare, P. : Greek Theories pp. 184 — 187. (9 
٣٠١ المقاصد ط : دنيا‎ )٤( 


(ه) راجع ما فلناه عن الروح الحيوانى أ الباب الأول من الكتاب . 
(۷) د وای » الإدراك الى عند اہن سینا ص ۵ , 


YA 


ها » المنيثة على ظهر اللسان فإنما تأحذ طعم ذى الطعم وتستحيل إليه و تتصل 
بتلك العصبية فتدركها القوة المودعة فى العصبية )١(٠‏ . 
دراسة هذه الحاسة كما توسعوا فى دراسة الحواس الأغخرى . 

والذوق على العموم هو القوة المودعة على ظاهر اللسان(۲) وتبدو 
ضرورة هذه الحيوية للإنسان من إدراكها لاطعوم الختافة ومعرفة ا)وافق 
والحالف › لیتمکن من حقیق التکیف والتلاؤم . ويعر الغزالى عن ذلك 
بقوله « ولو لم يكن لك حس الذوق إذ يصل الغذاء إليك فلا تدرك أنه 
موافق لك آو الت فلك » كالشجرة يصب ى أصلها كل مائع ولاذوق 
ما فتجذبه. وربا بکون ى ذلك سیب جفافها(۲) . 

ويأتى ترتيب هذه الحاسة مختلفاً فى كتب الغزالى » فهى نى المعارج تلى 
حاسة الشم »> ولكنما فى الإحياء والمنةد متأخرة عن الحواس جهيعآً(ا) . 


RRR 


حاسة الشم : 

الشم من الإحساسات غر المباشرة» لأن الإحساس بالموضوع الخارجى 
فہا لا يكون عن طريق القاس بة كما هو الأمر فى اللمس والذوق » بل 
يتأثر به عن بعد )٤(‏ . 

وهى كخبره من الحواس أداة للبقاء والحياة › و لأنه لو لم خلق لك إلا 
حس اللمس لكنت ناقصاً . .لا تقدر على طلب الغذاء من حيث يبعد عنك 
فافتقرت لل حس تدرك به ما بعد عن )٥(»‏ ويۇمن هذا الحس إدراك 
الروائح الى تدل الحيوان على الأغذية اللامة )١(‏ . 


( القاصد ۲۸۰ (۲) الإحياء ٤‏ : ١۷١۱ء‏ والحكة ۲٠١‏ 
(۳) المعارج )٤( ۳٤‏ الإحياءء ا مرجع السابق . 
(ه) المرجع السابق . () المعيار ٤۲ جراعملاو٬ ٤۸‏ 
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أما عضو هذه الحاسة فإنه فى زائدنى الدماغ الشبہتين عحلمى الثدى ۽ 
وهذا ما بقوله ابن سینا أیضاً(۱) . ولکن کلاهما م يصب فی تحدید هذا 
لكان » إذ م بثبت فى عل الشريح أن هناك مکازا للشم ف الدماغ » وما 
المعلوم أن مكان الإحساس بالروائح هو القسم الأعلى من الف ر تين الأ يتين » 
حيث الطبقة الحاطية وحجيرات الثم (۲) 

أما عن أسباب الثم وكيفيته › فإن العم الحديث قول بأن الأجسام ذات 
الراتحة تذشر ذرات من الروائح على شكل جسهات غاز ية » فإذا اصطدمت 
بالغشاء الخاطى فر ة الأنف حدث بينماوبين المحجير ات الشمية تفاعل کیمیاى 
کا فى الذوق عسه المرء راحة معينة . 

إلا أن فلاسفة الإسلام با فيم الغزالى » يضيفون إلى ذلك فكرة انفعال 
الوسط الذى هو المواء بالذرات المنقولة بواسطته . ويشرح الغزالى هذه 
الفكرة بقوله «وإغا تدرك بواسطة جسم ينفصل عن الروائح وزج به 
أجزاء ذى الراحة ختلطة باهواء بل لايبعد أن بستحيل اهواء فيقبلالر اة )٠(‏ 
وعلى هذا فإن المواء لا ينقل الرانحة فقط من المروح إلى الحاسة »> وإغا 
يستحيل إلبه باحاورة كما يستحيل بمجاورة النار والبرد » والمواء باطافته 
اسع قبولا للروائح منه للحرارة والبرودة )٤(»‏ . 

وحاسة الشم فی ری الغزالی ھی ی الحیوان شد منہا فی الإنسان() › 
ولعل السبب نى ذلك أن اليوان يمشى على أربع »> فأنفه أقرب اتصالا 
بالروائح المنتشرة على قدميه من سطح الأرض . ثم أن الحيوان لا يزال 
يعتمد فى الماس ( غذائه ) على هذه الحاسة » بيا استقل تأمين الغذاء نى 
الحتمع الإنسانى عن فعل هذه الحاسة . 

أما عن ترئيب الشم بين الحواس الظاهرة فإنه يأنى غالباً بعد حاسة 


4١ دد نجاى » المرجع الاق ص‎ )۲( ۲٠۵ المقاصد ۲۷۸ ءوالنجاة‎ )١( 
۳4 القاصد ۹ دما بعدها - )4( امارج‎ )۳( 
٤٠٤ : ١ (ه) المعارج ۴٤ء والشفاء‎ 


۸١ 


اللمس » وهذا حالف لا درج عليه ابن سينا من ترتيبه الحواس بحسب 
يساطتها واخحتلاف الانفعال فا شدة وضعفاً إذ بأنى ترتيما عنده بعد 
اللمس والذوف(ا) . 

ويضع الغزالى هذه الحاسة حب أهمينبا الحيوية للكائن الى بعد اللمس 
مباشرة(۲) وقد يغفل ذكرها حن بتكل عن تسل خلق الحواس عند 
الإنسانولعل السبب فى ذلك تشا مها مع الذوق من حيث الاستحالةالكيميائية. 

وعندما یتکل الغزالى عن المحواس دون تحديد الغاية من خلقها فإنه 
يضعها بعد المح والبصر مباشرة(۳) . ولعله يقصد حينذاك أن يرتب 
الحواس على أساس البدء من المركب ما إلى الببيط . 

3# % ¥ 

حاسة السمع : 

یلح الغزالی کثراً - کا رآینا - على أن الحواس إا خلقت لتكوں 
آدوات للحياة إلى جانب كونما أدوات لامعرفة > وهذا ما ميزه عن أ كار 
الذين سبقوه من الفلاسفة الذين كانوا يؤكدون على أهمية الحواس كأدوات 
للمعرفة فقط . 

ويبدو اهبام بى حامد بہذه الناحية من حديثه فى بداية كل حاسة عن 
الغاية من وجودها كما ذكرنا . وهذا ما يشير إليه حين يتحدث عن حاسة 
السمع إِذ یقول « وأما ما ينك وپینه حجاب فلا تبصره وقد لا بنکشف 
الحجاب إلا بعد قرب العدو فتعجز عن المرب فخلق لاك السمع حى تدرك 
بة الأصوات من وراء الجدران والحجي عند جريان الحركات » لأنك 
لا تدرك بالبصر إلا الأشياء الحاضرة »> وأما الغائب فلا بمكن معرفته إلا 
یکلام منتظم من حروف وأصوات تدرك حب السمع . فاشتدت إليه 
حاجتلث فخلتق للكذلك»(٤)‏ . ويقول نى مكان آخر : وهل خلت اك السمع 
إلا لتدرك الأصوات » «وأما من عدم السمع فإنه يفقد روح الخاطبة 


(۱) الإحياء ٠١١۷ : ٤‏ (۲) المرجع السابق . 
(۳) الإحیاء ۳ : ه )٤(‏ الإحياء ٠١١ : ٤‏ 
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وامحاورة ويعدم لذة الأصوات المستحسنة والألان المطربة )0(٠‏ . 

أما من حيث ترتيب هذه الحاسة فإنما أيضا لا تأحذ مكاناً ثابتاً ونا 
مختلف ترتيما محسب الغاية والوظيفة الى تؤديما » لذلك فإنما تأتى فى الإحياء 
فى المرتبة الرابعة بعد اللمس والشم والبصر(۲) كنا تأحذ فيه أحياناً المرتبة 
الأولى(٠)‏ آما فى المنقذ فما تأنى بعد اللمس والبصر(٤)‏ » وف المعارج تأخذ 
تارة المرتبة الرابعة بعد اللمس والشم والذوق وتارة أحرى تكون نى المرتبة 
الثانية بعد البصر وذلك حسب نفعها(ه) 

يكن الغزالى دقيقاً ى شرح عضو إحساس المع >.ولعل ذلك 
لين : أوهما > أن عل التشريح لم يكن قد بلغ إن مرتبة ىء له معرفة 
صصريحة لمذا العضو . وثانہما » آنه جريا على عادته لا ہم كثير؟ بالناحية 
التشريحية فى دراساته النفسية . لذلك فإنه يتابع ابنسينا فى فهمه لقوة السع 
ون تعريفه ها فيقول : « إن قوة السمع مرتبة فى العصب المتفرق ى سطح 
الصماخ تدرك صورة ما بتأدى إليه بتموج المواء المنضغط من قرع أو قلع 
انضغاطاً بعنف عحدث منه صوت يتأدى إلى المواء ا محصور الراكد فى نجريف 
الصاخ وحركه بشكل حركة فاس الأمواج الحختلفة تلك العصبة فتتآدى ما 
إلى الحس المشرك )١(٠‏ . 

ومو ضوع المع على ذلك هو الأصوات » والصوت ليس قااً بذاته 
بل هو عارض من حركة المواء المتموج بسبب القرع العنيف أو القلع محدةء 
وحيما تصل هذه التموجات إلى بجويف الاخ يتموج المواء الراكد فيا 
فتتصل الأعصاب السية السمعية المنتشرة ى جوانب الصهاخ أو ى أقصاه 
فيحصل السمع (۷) ولابد -لندوث السمح من وسط هو المواء « ولو لم يكن 
هواء يۇدى إلى المع م يکن السمح يدرك الصوت »(۸) . 


۲۷ اة‎ )۲( ٠١١: ٤ الإحیاء‎ ( 

(۴) الإحياء: حث جنو د القلب الحلد الثالث . ري) المنقد ٠١١‏ 

(ه) المعارج ٤٦‏ () المر جم السابق ص ٤١‏ 
(۷) المقاصد ۹۸۰ (۸) اة ۲۷ 


AA 


ولاختلف الغزالى فى هله الموضوع كثرا عن ابن سينا وابن رشد 
وان باجة وغیر هم من فلاسقة الإسلام . 
X% #‏ # 

البصر : 

إن حاسة البصر ى الانسان والحيوان أرق الحواس » ويعتبرها الغزالى 
مثلة للقوى الظانحرة جحيعاً » وبقارن بيما وبين عين البصيرة الى هى بثابة 
العين الباطنة فى قلب الإنسان الذى يركب من جسم يدرك بالبصر » وقاب 
يدرك بالبصيرة(۱) 

ولعل سبب هذه الأهمية أن البصر بعد آم الحواس الى تنقل للفكر 
معلوماته عن العام اللحارجى »> فبه ندرك المکان وما فيه من أشكال . وبه 
نطلع على الرموز والإشارات الحتلفة . 

يقول الغرالى : « وقد حلت الله هذه الحاسةلتدرك ما بعد غن الإنسان . 
فالحركة الإرادية من طبيعة اأكائن الحیوانی » ولا کان رکه أحیاناً إلى 

بعض المواضع قد يؤدى إلى الإإأضرار به أوجبت العناية الإهية إعطاء وة 
الميصرة ی أ کار اليوان > ومن عدم البصر فإنه ل بنظر أن يضح قله 
فلا یدری ما بين يديه ولا فرق بين الألوان ولا یدری جوم ا او علو 
ولا سبیل له أن بتەلم أ كر الصناعات »ر(۲) 

ولا حتاف تعريف حس البصر لدیه عن تعریف ابن سينا له « فهو قوة 
مرتبة ف العصبية المحوفة » تدرك صورة ما ينطبع ف الرطوبة الجليدية من 
أشباح الأجسام ذوات اللون المتأدية لى الأجسام الشفافة بالفعل إلى سطوج 
الأجسام الصقيلة(٠)‏ وبعبارة أحرى :إن البصر هو « القوة الداركة للألوان 
والأشكال المودعة فى ملتقى تجويف العينين من مقدم الدماغ )٤(»‏ 


(۱) الإحیاء ۳ : ٣ه‏ 

٤۳ المعارج‎ » ٠١١ : ٤ المرجع السابق‎ )۲( 

(۴) المعارج 4 > النجاة ۲۵۹ ٠١‏ >¿ الحكة ۲۷ . 
)٤(‏ المقاصد ۲۸۰ 


( 4 الدراسات النفسية  )‏ ۲۸۹ 


وموضوع هذه الحاسة هوالألوان بشى أنواعها » وما يتبعها من‌الأشكال 
والمقادير والألوان ليست قانمة بذاتما بل هى أعراض(١)‏ ولا يطيل الغزال 
تی شرح أنواع الألوان على عكس ما يفعل ابن سينا(۲) 
ويانتق الغزالى مع معظم فلاسفة الإسلام ی أن الإبصار لايم إلا بوجود 
الوسط برهو الضوء عند الغزالى وابن سينا وابن رشد(٣)‏ . فلو م يكن 
ضبياء تعذهر فيه ا )مبصرات لم يدركها البصر(٤)‏ › والإدراك البصرى موقوف 
على وجږد النور والعين الظاهر ة(ه٥)‏ € والنور هو الظاهر المظهر وهو 
كيفية مر جو دة فى بعض الأشياء » من شأنما أن تجعل هذه الأشياء مرثة › 
فهو وبر بتفسه ویبصر به غير )1(٥‏ . 
و بری أبن باجه أن هلا الو سط هر اجماع المواء مح الضوء أو النور(۷). 
والأجسام بالنسبة للحس البصرى ثلائة أنواع : 
مما لا بضر بافسه کالاجسام المظلمة . 
۲ وم مایبصر بنفسه » ولا يبصر به غيره كالأجسام المضيئة»مثل 
الكواكب كب وجسم التار إذا | تكن مشتعلة . 
وما م زیر به غير ه کالشہس والقہر والإران المشععلة» والروح 
والنور امم هذا القسم الثالث(۸) . 
٠‏ أما عن كيفية -حبوث الإبصار فقد كان عل الغز الى أن تار بين ثلائة آراء؛ 
- (1) رأى يقول : بأن الإبصاريم بانفصال شعاع من العين إلى المبصرء 


١ ١۴ المر جع السابق‎ ١ المعيار ٣ه (۲) د . عیان تجاتی‎ )١( 
۷ الحكة‎ )٤( ٣٠۷ : ١ الشفاء‎ )۴( 

(ه) المشكاة ه )٩(‏ المشكاة ٤ه‏ 

(۷) ابن باچة : المرجع السایق ٠١١ ۱٠۰۲‏ 

() المشكاة ۽ 


4° 


کیا یری رآى أفلاطون(١)‏ أو المكس(۲) على رأى النظام والمعتزلة . 

(ب) ورأى يقول » بأن القوة المتصورة هى الى تدرك المرئيات › 
وهذا رآی دعقوقریطس على ما يظن(۳) . 

(ج) ورأى أرسطو » الذئ يقول : بأن الإبصار يم بانطباع صور 
المرئيات ف الرطوبة. المحليدية من العين عند توسط الجسم المشف عند 
انيثاق النور(٤)‏ . 

ول حاول الغزالى التوفبتق بين رآى أرسطو وأفلاطون كا فعل الفاراى 
من قبل(ه) و[غاء سالك مسلاك ابن سینا والجویی )٩(‏ ۰ فأنکر على الى 
آرسطو آراءم > وقال بانطباع مثلصورة الحسوس ق الرطوية اللليدية(۷). 

وللغزالى تحليل تشرمحى ورياضى لكيفية الإبصار وتأثير اابعد على رۋبة 
الأجسام لا جد مجالا شر حه هنار(۸) . 
فو جد أن البصر قاصر عن عين القلب للسباب التالية : 

. إنه یبصر غیره ولا بیصر نفسه‎ -١ 

۲لا صر ما بعد عنه » ولا ها قرب منه . 

۳لا یبصر ما هو وراء حڃاب . 

. ببصر ن الأشياء ظاهر ها دون باطہا‎ ٤ 

۵ لبصر من المتصورات بعضا. دون كلها . 

(1) ابن سينا : أحوال التفس ٠١١‏ 

(۲) العارج ٤٤‏ » المقاصد ۲۸۱ : مقالات الإسلاه‌یین للاٴشعری تحقیق‌ر یار ۲ : ٠۹‏ 

(۳) د . جالی : امرجم السابق ٠١١‏ 

٠١ ابن سينا : المرجع السابق . (ه) الفاراى : المرة المرضية‎ )٤( 

۱١۷ الجویی : الارشاد»› نحقیق پوسف موسی ص‎ )١( 

ر۷) المعارج ٤٤‏ المقاصد (N) ۲۸١‏ مرجع السابق . 


۲۹1 


يبصر أشياء متناهية ولا يبصر مالا اية له . 
۷-بغاط نى إبصاره لأنه : يرى الكبير صغيرآً » والبعيد قرياً › 
والساكن متحركا » والمتحرك ساكنآ(ا) .. 
ويسبق الغزالى إلى الانتباه لا يسميه عام النفس بالعبور التابعة » أى 
بقاء صور الحسوسات فى العين مدة بعد غياب الحسوس › ويرى أن هذا 
من أسباب غلط الحس ويشير إلى ذلك بقوله « فنك تأحذ قبساً من نار كأ 
نقطة ٠‏ ثم تحركه بسرعة فتراه خحطاً مستةم)ا » أو داثرة » وها مشاهدان 
موجودان نى حسك لا فى اللحارج لأن الموجود فی الحارج هى نقطة فى 
کل حال . 


ER 


الحواس الياطنة 


الإحساس الباطن هو إدراك صور الحسوسات والعانى الجزئية الموجودة 
فہا »> والة ٠ة‏ بینه وہی الإحساش الظاهر آن المؤثر ى الحواس الباطنة يوجد 
فى الداحل » أما نى الحواس الظاهرة فهو ى اللحارج . 

وستمهد لدراسة كل قوة من قوى الإحسامس الباطن بإلقاء نظرة سريعة 
على الأمور التالية : 

(؟) تعدد الحواس الباط:ة . (ب) ترتیہا . 

(ج) آماکہا . 

تعدد الحو اس الباطنة : لقد آثيتالعز الى أن تعدد الحواس الباطنة ضرورى 
لإدراك الصور والعاى الجرئية ء فكان لابد من وجود الحس المشرك 
ليدرك صور الأشياء علىاعتبار أن الحواس لا تقدم إلا مجر د الانطباع ا لحسى : 
ولابد من اللتيال -لحفظ صور الإحساس »كا يبدو الوم ضروریاً لاستخلاص 
المعانى الجزئية من المحسوسات » آما الذاكرة فلابد ما احفظ المائى »> هذا 
بالإضافة إلى ضرورة الخيلة الى تصرف ف معطيات قوى الإحساس الباطنء 
فتفصل فما وترکب › لل جاتب آنا تسام ی عملية استعاد ا رتذ كرها . 

وقد وردت هذه الحواس قى أكر كتبه على النحو التالى : الحس 
المشيرك › والحيال والومم والحافظة والتخلة . ذكر ذلك فى القاصد 
والهافت والميزان والمعارج والعراج والروضة(١)‏ . وخر ج عن تعدادها 
على هذه الصورة ى معيار الع حيث أدمج الس المشتر ك مع اللحيال و"ماها 
الما ج الحسى » وأنقص ما قوة التذ كر (۲) » وى الإحياء حيث أنقص 
الوم مہا وكرر التذكر والحفظ (۳) »وى الحكة حيث أنقص الحسالمشر ك 

() المقاصد ۲۸۱ › الہافت ط : دتا ۲٤۲‏ »ا لىزان ١١١ ۲٤‏ . 

(۲) المعیار ۲۶١‏ (۴) الإحیاء ۴ : ه 
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والليال وأضاف العقل والغضب )١(‏ › وف الكيمياء حيث أطلق على الحس 
المشترك اسم اليال(۷) . 

والغزال يتابع این سینا ى هذا التعداد › ولامحتلف عنه فی ال ء 
الكثير )٣(‏ وقد اعتمد كلاهما على الفارابى الذى تايح آرسطو فی نمییزه بن 
الحس المشترك والتخيل والذاكرة(٤)‏ . 

ويدعى البعض أن ابن سينا أضاف قوة الوهم إلى هذه القوى(ه) . 
إلا أننا لانعتقد بصحة هذا الرآى لأن الفارانى أشار إلى قوة الوهم من قبله 
فی فصوص الحکم(ا) ۔ 

ترثبب اواس الباطنة : يبدو آن الغزالى يعتمد ف ترترب هذه الحجواس 
على قاعدتەن رئیستین هما : التدرج ى التجريد > ورق الحاسة ورفعبا. 

أما من حيث التدرج نى التجريد» فزن القوى تبدأً باحس المشتر لالذى 
يجرد نوعاً من التجريد ٠‏ ولكن مثال المحسوس ببق على قدر مخصوص 
و“بعد مخصوص (۷) ثم يتبعه انلسيال الذى لا جرد الصورة عن المادة تماما ء 
لأنه ببتى على اواحقها كالوضع والأين والتقدير . يلا لوهم الذى ينال 
امعان التى ليست تى ذواتها مادية ولكنه يأحذها عن المادة . 

بقتر ب الغرالی فى هذا التر تیب متقارباً من ابن سينا(۸) . 

وأما ترتيب الحواس الباطنة من حيث رفعة الحاسة ورقما ٠‏ فإنه يتوم 
على أساس أن القوى و متفاوتة الرقبة فإن بعضها أريدت لتفسها » و بعضها 
آریدت لغير ها > وبضھا خاد > وباضھا لدو ٭ واراہں لی م 


() الحكة ٣۰‏ (۲) الكيءياء . 

(۳) الإشارات من الشرحان ٠٥۴ _ ٠٠۰‏ ٬النجاة‏ ۲۹۵ .الشناء ۱ : ٣۴۲‏ 

ه١‎ ٤١ المدينة الفاضاة لافارالى‎ ٠ النفس: لأرسظو‎ )٤( 

(ه) ابن رشد : مہافت ط : بويج ٥٤۷‏ فلازر : القلسفة الإسلامية س ١١‏ 
جواشون : فلسفة ابن سينا ص ۳۲ () افصو ص :لافار ای ۷۴۳ 

٠٤۷ - ٠٤١ : ١ المعارج 4۲ - ۳ (۸) الإشارات‎ )۷( 


4٤ 


ہی التی تراد لذاتہا ویراد غبرها ھا(۱) والومم ف هذا التر تیب هو رآس 
القرى فى الإدراك المحسى »ومخدمه قوتان؛ قوة بعده وقوة قبله . فالقوة الى 
بعده هى القوة الحافظة لا أدر كه »والقوة الى قبله هى حيع القوى اليوانية 
ومن جحملتها المتخيلة -أى المفكرة ثم القوة الحافظة الصور وأخيرآً اخس 
المشترك(۲) . 

ولا تلف هذا التر تيب أيضاً عن ترتيب ابن سينا والفارای . 

غير أن الغزالى لايتقيد ذين الرتيبين ى جميع كتبه . وإما يرك 
عالا للاستفادة من هذه القوى نى التدليل على بعض الظروف والمواقف 
اام .اية ءمثال ذلك آنه فى الإحياء يرتب هذهالقوى علىأساس .عملية إدرا كية 
فردية يغفل فيا اأر هم . ويرتب باق الحواس عل‌النحو التالى : اخس المشر ك 
تى بلحافظة لم التحيل وأنحرآً التذكر » ويشرح سيب ذلك بقوله « فن 
الإنسان بعد رؤية الشىء يغمض عينيه فيدركصورته فى نفسه وهو الحيالء 
تب تبت تلك الصورة معه ببب شىء بحفظ وهو الحافظ م يتفكر فا حفظ 
فير كب بعض ذلك إلى البعض ثم يتذ كر ماقد نسيه ويعود إليه ... م يعود 
فيجمع جملة معاى الحسوسات ى خياله باحس المشترك بين الحسوسات(۴) 
ويشبه هذا مافعله إخوان الصفا فى ترتيمم للحواس(٤)‏ . 

أمكنة الحواس الباطنة : الرأى الغالب على الةرالى أن مكان الح 
المشتر ك واللميال فى مقدم الدماع » أن مكان الحيال بالذات ف التجويف 
الأول من مقدم الدماع )٥(‏ . کا أن مر کر الوهم ف القجويف الأوسط من 
الدماع )١(‏ . و كذلاث الأمر بالنسبة للمتخيلة(۷) . أما مكان الذاكرة فإنه 


۲۷۹ ۲۷۷ المزان ۲ . النجاة‎ )١( 

٠٠١ معارج القدس‎ » ۳٤ ۳ المرجع السابى‎ (Y) 

(۳) الإحیاء ۳ : ه 

٠١١ دوبور : تاریخ الفلسفة فى الإسلام ص‎ )٤( 

(ه) الميزان ٠‏ > الكيمياء ١١١‏ من المجموع »الإحياء ۳ : ٠‏ 
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تارة نى مؤخحر الدماغ )١(‏ وتارة تى وسطه(۲) . والغالب أن مكانما عند 
فى القسم المؤخر من الدما » لأن التخيلة على اعتبار آنا تتصرف فى 
معطبات الحواس والعانی کان لایدمن آن یکون مر کزها ى الوسط بن 
الحيال والذاكرة . 

وينبه الغزالى إلى آن آماكن هذه القوى إنما عرفت بفضل صناعة 
الطب ر فإن الآفة إذا نزلت بہذه التجويفات احتلت هذه الأمور )۳(٠‏ , 

والقول بالأمكنة على هذه الصورة يبدو قريب جدآ ما أورده ابن سيا 
فى هذه الموضوع(٤)‏ . 

E 


الحس المشرك : 

فرقنا ئى بحثنا بين الحواس » وجردنا كل حاسة عن جميع التأثرآت 
الأجنبية عنها » ونظرنا إلى كل ما على حدة » وعرفتا ماتآتى به إلى النفس 
من لون وشكل ورامحة وطعم وبرودة وحرارة . 

وهذا التحليل ضرب من البحث العلمى » إذ أن جميع اواس تحمل 
علھا فی آن واحد . فإن الإنسان پسمع اصواتاً ›» ویری أشکالا وألواناً 
مختلفة ٠‏ » ويلمس سطوحا مہا انلشن ومنها الأماس »ويڈى روائح «تنوعة 
فى كل لحظة من احظات حياته وتتجمع تلك الإحساسات وترتبط › ويؤثر 
بعضها على بعض » ویب بعضھا لیعض بل إا حدث ف النفس عواطف 
لطيفة خفيفة » وتحرك الذاكرة لتأتى عا يناسا ويشا كلها »و يعمل فرباافكير 
عله فتمتزج مع حیاقنا الباطنة ام زاجاً قوياً . 

وقد تتثر حاستان بالشیء الواحد . کا لو رت العين شكلا متطياد 
أزرق » م مته اليد فإذا به أملس . فير تبط الشكل المستطيل »> واللاسة 


() المیزان ۲١‏ (۲) الكيمياء ١١١‏ 
(۳) الہافت ط : دنيا ۲٤٤‏ و) اننجاة ۲٣۹ ۲۲٥‏ 


۲۹٦ 


والزرقة » فيدرك الكتاب و كأنلنا ملكة خاصة لاتتعدى المحسوساتالبسيطة 
بل تقتصر علا » ونجمع بعضها إلى بعض ٠»‏ وهى مايسميه الغزالى وغيره 
من فلاسفة الإسلام ومن سبقهم باسم الحس المشترك . يقول الغزالى مشراً 
إلى هذا المعى ركلذلك_أى الحواس الظاهرةلايكفيك لو لإ بخلق ىمقدمة 
دماغك [دراك حس آحر یسمی حساً مشتر کا تتأدى إليه هذه المحسوسات 
الحءس وتجتمع فيه »› ولولاه لطال الأمر عليك . فإذا رأيته مرة فلا تعرف 
أنه مضر مالم تذقه ثانياً لولاا لجس المشترك › إذ العين تبصر الصفرةولاتدرك 
المرارة فكيف بمتنع عنه »> والنوق يدرك المرارة ولايدرك الصفرة . 
فلابد من حا ج تجتمع عنده الصفرة والمرارة جميعاً حى إذا رأيت الصفرة 
حکم باه مر فتمتنع عن تناو له ثانا (۱) . 

إن هذا التحايل متىن ودقيق . إذ أن المحسوسات المتنوعة ترتبط 
وتجتمع . فله أن يطلق اسم المشترك على ذلك الارتباط » لأن النفس واحدة 
كا يقول ى مواضع حتلفة » وما هذه الألفاظ التى نطلقها إلا لتسهيلالبحث. 

والحس المشترك على ذلك هو الإدراك الذى تتأدى إليه المحسوسات 
و کأزه جامع هما ٠‏ والغزالى يسميهقوة وجنداً باطتاً ودرا کاو لو حاء إذلاتجتمم 
المحسوسات إلا فى هذه القوة . 

وقد كان أرسطو آول من أشار إلى وجود الحس المشترك والحس 
الباطن عامة » على اعتبار أنه من الوظائف السيكولوجية الداخلية التعلقة 
بالتفس الحاسة . 

ولايرى أرسطو ذا الحس آلة خحاصة » أى أنه ليس إحساساً سادساًء 
بل هو طبيعة مشار كة من الحواس جميعاً . ( والإحساس عند أرسطو قوة 
واحدة تؤدى بعض الرظائت يفضل طبیعہا الحاصة وتتوزع لغايات معينة 
على مس الات حسية » لكل آلة فيا عمل معلوم ) . والحس » المشترك 
وهو قوة الإدراك بشكلها المام عند أرسطو » يؤدى الوظائف التالية : 


(۱) معارج الفدس ٤۸‏ 
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- إدراك الحسوسات المشتركة كالركة والسكون والعدد والشكل 
رادار . 

۲ _ إدرالك الحسوسات العر ضية مثل هذا حى وهذا زید وهذا میت . 

۴ إدراك إدراكنا أو ما نسميه بالشعور . 

> - إدواك الفرق بين موضوعان حسین حتلفین (۱) . 

ويخاط الفاراى أحيانا بين الحس المشترك وبين التصور(۲) ؛ وهو 
شر لی أنه نى الحد المشترك بن الباطن والظاهر فوة ( تجمع ما تۇد 
الحواس ٠‏ وعندها بالحقيقة الإحساس » وعندها ترتسع صورة آلة تتحرل 
بالعملية فتبى الصورة غفوظة فما » (۳) . 

أما اين سينا فإنه يأحذ برآى أرسطو تى الحس المشترك على أنه القوة 
الى نجتمع ہا إدرا كات اواس وتصر جميعها بذلاكواحدة )٤(‏ »و لکنه 
بخالفه فى ألما طبيعة «شتركة بين الحواس اللحمس » ويقول بتمز ها كقوة 
ھا اتپا ومکالپا() ٠.‏ 

ويتابع غلب فلاسقة الإسلام ابن سینا ف هذا الرآی )١(‏ ما عدا 
ابن‌رشد الذی ېدو آنه آقرب ال ‌رآی آرسطو ی القو ل بعدہ و جو د حاستسادسة 
, وذلاك لعدم وجود حسوش آلحر »يز اد على احسوسات الحمس ومايد ركها 
بتوسطها وهى الحسوسات المشركة ۾ ولعدم وجود آألة لجس المشرك 
ر فهو لا يدرك بالواسطة ولذلات لم يكن حاسة حاصة لأن الحاسة لاد ها 
من واسطة » (۷) 


)١(‏ التفس لأرسطو ء تحقيق د . الأهواف و: 

Madkouı : La Place d'AL-Farabi, P. 125. (1) 
۸٤ الفصوص من المرة‎ )٣( 

٠١١ أحوال التفس تحقيق د . الأهوانى‎ . ۳۳۳ : ١ الشفاء‎ )٤( 

(ه) أحوال النعس ءمقدمة د . الأهوالى ۲۸ , 

٠۲۹ ابن باجة : النفس‎ )١( 

(۷) تاخيص النفس : لابن رشد قق د . الآهوالى ٠۸-٥٥۵‏ 


۹۸ 


أا الذر الى فإذء َ5 ذکرنا ډو دل ابن ln‏ ف قو آ4 بو جود الحسالمشر ك 
كقوة مار آلة ومكان فى مقدم تجويف الدماع . 
يقرب الغز الى من ابن سينا )١(‏ فی أدلته على وجود هذه ااسة وأم 
هذه الأدلة : 


١‏ - دلبل النقطة المتحركة : يشرحه بقوله , فإنلاك تأخحذ قبسا من نار 
كانه طة م تحركه بسرعة حركة مستقيمة فتراه خطاً من نار وت ركه حركة 


مس تددر ة فر اه داثرة من التار والدائرة والاط مشاهدان وما موجو دان 
ی حساك لا ف اللحارج عن حسك ۲ (۲) . 


ويفسر ذلك بأن فينا قوة غير البصر ترقسم فبا النقطة ٬لأنه‏ « لوكان 
المدرك هو البصر لكان يرى القطر كاهو عليه » والنقطة كا هى علا . 
فإنه لا يدرك إلا الفابل النازل » وليس ذلك عط فعلمنا أن ثمة قوة أخرى 
ارتم فا هيئة ما رى أولا » وقبلأن تمحى تلك الميئة لحقماأخرى وأخحرى 
فرآها حطاً مستقيماً فعندك إذن قوة قبل البصر إلما يؤدى البصر ما يشاهده 
وعندها تجتمع الحسوسات فتدركها » وهذا الدليل مأحوذ عن آرسطو 
فى إدراك الحركة . 

۲ - الإحساس الباطن : كشعور الإنسان بجوعه وعطشه وخوفه وفر حه 
وجميع الأحوال الباطنة الى يدركها من ليس له الحواس اللحمس » فهذه 
ليست من الحواس اللحمشس ولا هى عقلية « بل الهيمة تدرك هذه الأحوال 
نفسها بغیر عقل » . 

وير الغزالى بوظائف المحس المشترك مروراً سريعاً على عكس ما يفعله 
ابن سينا »> ويتحدث عن هله‌الوظائف أثناء حديثه عن إثبات وجرد الس 
المشرك وتتلخص با يلى : 


٠٤١- ١٤١۳ الإرشادات من الشرحان‎ ٠ ۲۹۱ » ۳۳۴۳ : ۱ الشفاء‎ )١( 
. ٣٣-۳۰ الغزالى : فيصل التفرقة‎ )۲( 


4۹ 


الجمع بين الحسوسات : وذلك لأن الإنسان على حد قوله « إذا أبصر 
شيئ أو “مم كلااً واحدآ وما ی العین عنده شخصان › أعی شبحین ی 
العبنين > وكلامين نى الأذنين فالقوة المدركة ها قوة واحدة » اجتمعت 
عندها الصورتان ى الشبحان فى العينن على اتفاقهما ... ولا يكون الجمع 
إلا لشىء يناسب الشىء الآحر إما بالمشامة أو المقارنة با يكون ورد على 
الس مته ٩‏ (۱) . 

ویری العم المدیث أن هذه الوظيفة من مهمة المراكز الختلفة الموجودة 
ئی الدماغ > حيث ينتهى إلى المخ انفعالات الأعصاب السية . 

إدراك التغابر أو التميز بن الحسوسات : وهله المرتبة أرق من 
جرد الانطباع الحسى » وقد رأينا كيف أن الإحساس ليس أ كر من تله 
أو انطباع سی ٤‏ وکیف أنه یخلو من آی معن أو فهم ۰ آی آنه حادثة 
فيسيولوجية بسيطة يتصل به موضوع احس وجهازه . 

إن علية العبر بن امحسوسات يقوم ہا إذن اس المشرك»› ولولاذلك 
, لكنا إذا رأينا شيثا أصفر لا ندرك آنه حلو ما لم تجد إدراك ذلك الذوق 
آولا أعى العسل فإن العبن لا ندرك الملاوة ء والذوق لا يدرك الصفرة › 
فلابد من حا ۴ مجتمع عنده الأمران . . وذلات قوة أخحرى ليست واحدة 
من الحواس الحىس الظاهرة » (۲) 

إدراك الحسوسات المشركة : مثل العدد والقدار والمحركة والسكون 
والشكل وهذا يعود إلى أن من الحسوسات ماهو حاص بكل حاسة على حدة» 
وما المشتركة الى تدرك بواسطة الحس المشترك . 

وهكذا يبدو لنا آن الس اأشترك يقو م إعهمة أساسية فيا نطلق عليه 
الآن اسم الإدراك السى » وعن طرق ذلات يكاسب الإحساس معناہ إذ 
أن الإحساس امحر د خلو من ای فھم آو معنی کا قلنا > ولیس هو آکرمن 


٤۸ مقاصد الفلاسغة ۴۷۷ > ۲۸۵ » معارچ القدس‎ )١( 
. د . جانی » نقلا عن جيمس وهوفدیتج‎ )۲( 
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مجر د الانفعال عن الكيفية الحسية . أما الإدراك الحنى فهو استجابة معقدة 
تجمع بين الإحساس وبين التجارب الماضية »أو على الأقلإن الإدراك الحسى 
يتضمن شيئاً أكثر من الإحساس . غر أن مفهوم الحس المشرك لا يطابق 
تام مفهوم الإدراك الحسى » لتدخحل عناصر أخرى كالذاكرة والتخيل 
لإغام عملية الإدراك » وهذا ما يشر إليه الغزالى ف معيار العلم )١(‏ . 
kk‏ 

الوهسع : 

قلنا إن الس المشبرك يدرك الحسوسات » ولذلك لابد من قوة تدرك 
المعانى غير الحسوسة من الحسوسات » وهذه هى قوة الوه . 

بعرفها الغزالى بأنها , القوة الى تدرك من المحسوس ما ليس عحسوس 
كا تدرك الشاة عداوة الذئب . وليس ذلك بالعىن بل بقوة أحرى » وهو 
لاام مثل العقل لاإنسان » (۲) ١‏ وبعبارة أخرى إن « الوهم يدرك معان 
غير محسوسة من الحسوسات ال مز ية كالقوة الحا كمة ى الشاة ٻأن الذئب 
:هروب عنه وأن ااولد معطوف عایه » (۳) . 

وهذا التعريف مقتبس من تعریف ابن سینا لوهم )٤(‏ . 

وإدراك المحسوسات والعانى الجزئية المستخاصة مها أمر متشعب . 
ويتطاب تعاون عدد من القوى . لذلك كان الوهم قوة رئيسية عند رع 
فلاسفة الإسلام (ه) . 


(۱) «میار العم ۲٤١‏ 

(۲) المقاصد ۲۸١‏ ونلاحظ أن الغزالى لا يورد هذه الفوة لى الإحیاء ۳ : ٦‏ 
ولائ المحجة ص" 

٤۹4 - ٤۸ العارج‎ › ۲٢ میزان ااممل‎ )۴( 

)٤(‏ عرف الهانوى هذه القوة تعريفاً جامعا فقال [لها «قسم من الإدراك وهو 
إدراك المعانى غر الحسوسة من الكيفيات والإضافات الخصوصة بالشىء الجر . 
الموجودة فى المادة لا يشا رکه فا غبره ۲ : ۱١۱۵‏ 

ره) المعیار ۲٣‏ 


وإذا کان الحسوس شخصاً فر دیاً له مکان معین » وصفات انفرد ا › 
وهو ما يسميه أهل المنطق عيناً من الأعيان » فكيف النفس أن تستخرج 
منه معنى . إن هذا هو ما تقوم به قوة الوهم . 

وقد أشار الفارابى إلى ذلك بقراه : إن الوهم أو الحس الباطن لا يدرك 
المعی صرفاً بل خحلطاً › ولکنه‌یشثبه بعد : وال الحسوس . فإن الوه والتخيل 
أبضاً لا عضران فى الباطن صورة إن !ية صرفة بل على حو ما. تحن من 
خارج» ميخلوطة بزوائد وغواش من ءكيف وأين ووضع . فإذا حاول 
أن يتخيل الإنسانية من حيث هى الإنسانية بلا زيادة أحرى ليعكنه استبات 
الصورة الإنسانية الخلوطة المأخوذة عن ال ر, وإن فارق المحسوس )١(‏ . 

وقد زاد ابن سينا هذه القوة تحليلا لدرجة أن كثيرين اعتبروا الوم 
من ابتداعه اللحاص كا أشرنا إلى ذلك سابقاً . 

وقد تابع الغزالى من سبقه من الفلاسفة فى فصل هذه القوة . واعتبار 
وجودها ضروريا لتجريد أ كل من تجريد الحسن المشترك لأن تجريدها كا 
بقول ر آتم وأكل ما سبق فإنه يدرك العنى الحرد عن اللواحق وغواثى 
الأجسام كالعداوة' والحبة والخالفة والموافقة إلا أنه لا يدركعداوة كلية وعبة 

كلية بل يدرك عداوة جز ثية بأن. يع آن هذا الذئب عدو مهروب عنه » 
...لخ (). 

وهذا القدر من التجريد موجود عند السيوان » يشير الغزالى إلى ذلك 
بقوله «ولولا وجود قوة باطنةم تكن تدرك الشاةالعداوة لاما لا ترى»(٠).‏ 

إلا أن هذهالقوة لا تدرك معى کلياً › و إا یبی ما تدركه جريا مرتبطاً 
ببعضن الغواشى واللواحق )٤(‏ . وهكذا فإن قوة الوهم لا تبعدناكثير عن 
الإدراك الحسى » ولا تفارق الحسوسات ولا يستطيع الإنسان إدراك المعنى 
الكل إلا بواسطة قوة النفس النظرية . ولذلك فإن الغزالى موز بين الوم 


۳ المعارج‎ )۲( ۷٤ الفصوص للفاراى من الكرة‎ )١( 
۲۷۸ المقاصد‎ )٤( ٤٤ الہافت ۲ط : ویج‎ )۳( 


۳۲ 


رالعقل ذلك لأن العقل يتصور ما لا حد له › بيا يتوسط الؤهم بين الحس 
رین ن اقل (1) . 
قيمة لوهم : يتابع الغزرالى ابن سينا فيجعل الوه أشرف القوى الباطنة 
وأعلاها » إلا أنه يشير أحياناً إلى القوة المحخيلة على نها أشرف الق ىر۲) 
وذلك عندما يستعملها العقل الإنسانى ٤‏ ويبتى الوهم على ذلك أشرزف القرى 
ال تی يشر فبا الإنسان مح الحيوان . 
یری الغز ال أن الوم کئیرآ ما بخطیء ئی آحکام » لانه پوافی‌البرهن 
على تسل المقدمات ويالفه نى النتيجة )١(‏ . والعقل هو الذى يستطيع أن 
خلس من هذا اللطاً » لأنه « يستدرج الحس والوهم إلى أمور پساعدانه 
على إدراكها ويأحذ ما مقدمات يساعده الوم علہا ویرتہا قرتیباً لاینازع 
فيه و يستنتج مها بالضرورة نليجة لا يسع الوه التکذیب بها لأنها مأحوذة 
من الأمور التى لا جختلف الوهم والعقل عن القضاء بها ء . 
وهکذا فإن الوم لا يكن الاعاد عليه فى الوصول إلى المعرفة . ولايد 
من حا كم العقل الذى يرده إلى الصواب ٠»‏ ويكمل سلسلة القجريد . 
Hk‏ 
الحبال والذاكرة : 
إن الحياة النفسية لا تقوم على جرد الحاضر .وإ عا هى استمرار ال مأضى 
وامتداده واتصاله بالخحاضر . ومین إعا نعيش بذ کریاتا وآمالنا و تجار ہا 
وعلاقاتنا مع الأهل والأصدقاء الذین عرفتاهم ی طفولتنا . كا نعيش 
ی حاضرنا . 
ٍ إنتا دان ننظر إلى الوراء ؛ ويدون هذه النظرة تجرد عن الشجربة 
والحبرة وإتنع عليتا أن نتعلم . فالتجربة تارك أثرها مسجلا فى الذاكرة ء 
وحيث لا ذا كرة لا تفكير . وقد كان أرسطو أول من ناقش وظيفة التخيل 


۱۹۹ الہافث ۷۳ (۲) فرائد الالء‎ )١( 


۳۳ 


والتذ كر بين القدماء )١(‏ فالحيال حسب قوله بحفظ صور الحسوسات بعد 
زوال الإحساس وغياب الحسوس وقد ينسب إليه التعديل فما . 

أا بالنسبة للغزالى فلابد آن نشير إلى أنه : 

۱ - فرق غير ه من الذين ثوا فى نشاط الإنسان النفسى من الأقدمين 
( حاصة فى كتبه الأولى ) بين قوى النفس الختلغة : قوة أو ملكة التذ كر » 
وملكة الميال الخ . .. وهلا ما رفضه علم اللفس الحديث لأئه ينظر إلى 
الذاكرة كوظيفة من الوظائف النفسية › ولا يتكلم عا كقوة مجردة . 

۲ - ويفرق متابعاً لابن سينا > بين حافظة الصور الحسوسة » وحافظة 
المعانى الجرثية . وذلاف لأنه بيز بين إدراك صور المحسوسات › وإدراك 
امعانى المزئية »› الذى يم بواسطة الوهم حيث تکون الذا كرة هى القوة 
إلحافظة ها . : 

٣‏ - وعملية القذ كر عنده ليست مقصورة على اللحيال والحافظة » بل 
إن المتخيلة أو المفكرة عند الإنسان تقوم بدور هام فما كما سترى . 

٤‏ - وقوة التذ كر بنوعا ليست من خصائص الإنسان بل يشر ك معه 

فہا اتس الحیوانی کله . : 

٥م‏ إنه يقول بوجود أمكنة خحاصة نى الدماغ لقوثى الذاكرة 
والحيال » كا هو الأمر بالنسبة لباق القوى الأخرى . وهذا لا يقره العم 
الحدیث کا ذكرنا. 

لكل هذه الأمور فإن بحثنا لخيال والذاكرة سيكون على النحو التالى : 

١‏ - الليال أوالمصورة. 

۲ - الافظة أو الذاكرة . 

. غلية الحفظ والتذ كر والاستعادة‎ - ٣ 


Beare J. : Greek Theories of pp. 351 — 352 (1) 
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۳۰4 


ایال أو المصورة : 


يعرفها الغزالى بأنها االقوة الى تحفظ ما ينطبع فى الحس المشرك )١(‏ أو 
۾ القوة التى تب فہا صور الأشياء المحسوسة بعد غیبا ۾ (۲) أو نها الى 
تحفظ ما يبتكره الدخيل من صور ومعان (۳) ولا تلف هذا التعريفكثيراً 
عن تعریف ابن سینا )٤(‏ . 

والوظيفة الأساسية ذه القوى هى اللفظ كا ذكرنا . فإذا نظرنا شيا 
وغیناعنه أو غاب عنا و بقیت صورته فينا كأننا نشاهدها ونراها (ه) » فإذا 
أدركنا الصديق مثلا وأنمضنا عيننا « فإن صورته تكون حاضرة ى دماغنا 
على سبيل التخيلوالتصور » )٦(‏ بدوذأى زيادة أو نقص أو تغيير أو تبديل. 

وقد رأينا ن الإدراك الحسى لايم إلا إذا تأثرت الأعصاب السية م 
تقلت تأثيرها هذا إلى الدماغ . فإذا انقطع المؤثر وغاب › فما أن لا یی 
ما نشعر به ى جسمنا أو أنفستا وإما أن يبى تأثير الحاسة نفسها آى فى ل 
االحس » كالعين‌والأذن والمحلد » ما يسميهعلاء النفس صورة . وهوالصورة 
الباقية سواء بطريتق الحاسة أو بطريق الدماغ . فإذا كان الحس قريب التأثر 
ول يغب عله المؤثر إلا منذ زمن قليل »> كانت الصورة ناتجة عن الحاسة ۔ 
وذلك ما رآيناه نى القبس الذى تكوّنت منه داثرة من نأر » وتلك هى 
الصورة التابعة » أى الى تعقب الحس » وهو الذى “ماه الغزالى الوجود 
الحسى نى الخيال » والذى قال عنه بأنه « ما يتمشل نى القوة الباصرة من 
العين ما لا وجود له حارج العين فيكون موجوداً ئی الحس وحتص به 
الحس ولا يشاركه غیره » . 


۲ : ۲٤ الىزان‎ )۲( ۲۸١ مقاصد الفلاسفة‎ )٩( 
: . الإحياء : جنود القلب‎ )۳( 

ر(٤)‏ الشفاء ۳۲۳:۱ : د + نجالى ء المرجع السابق ٠١۸‏ 
(ه) معارج القدس ٤۸-٤۷‏ () الاقتصاد ۳۳ + 


٠٠١ الدراسات التفسية)‎ - ۲٠ ( 


وآنوأع الصور تابعةلأنواع الحواس »ولذلاك فإنه نها الصور المسموعة. 
والمشمومة والبصرية. وغالب اناس يشتركون فى آنواع الصور كلها »ولكن 
الصور ليست جيعها على درجة واحدة ف «ولة استحضارها . والصورة 
البصرية تبى دابا أسيل هذه الصور(ا) . 

ولا فرق عند الغزالى بين طبيعة هذه الصور وطبيعة الحس »لان أثر هما 
ی اسم واحد 0¢ فإن صورة طعم الطعام) حدث فى الم جريان اللعاب › 
کا لو نظرت إلى من يأكل حاءغا فكأناك تدرك فى ذوقك إحساس 
الحامض على لسانك ٠‏ فلا فرق بين تأثير صورة الحامض الموجودة نى 
دماغلك وتأثيره بنفسه على ذوقك » لأن الانفعال الجسمى هو عيته . إلا أن 
الصورة تكون عادة أضعف من الإدراك والإحساس . ويكون الإحساس 
کاستکال للتخيل إذ تحدث فما صورة الصديق عندفتح البصر حدوثًاً أو ضح 
وتم وأكمل ٠ن‏ الصورة الجارية فى الخيال » والحادثة فى البصر بعينبا 
تطابق بيان الصورة الحادثة ف الخيال . فإذن التخيل - يعى الخيال س نوع 
إدراك على رتبة ووراء رتبة أخرى هى آم منه ف الوضوح والكشف»(۲). 

ويحدد الغزالى - مجارياً نى ذلاث من سبقه من الفلاسفة س مكاناً و اة 
هذه القوة »أما اكان فهو التجويف الأول من مقدم الدماع فهومسكبا(۲) 
وأما الا لة الى تحمل بواسطما « فهى الروح الصبوب نى البطن الأول من 

الدماغ ولکن فى جنبه الأيسر ٠‏ (4) . 

ولابد من' الإشارة إلى أن الغزالى يعتبر علية الإدراك نوعاً من التجريد 
أكبر من عملية الإدراك الحسى أو الحس المشترك ٠‏ لأنه يبرىء الصورة 
الميزوعة عن المادة تبرثة أشد ولذلات فنه لا محتاج إلى المشاهدة كا رأينا بل 
يدرك مع الغيبوبة وإن كان يدرك مع تلات الاواحق وااغواشی ٠ن‏ الك 
والكيف وغير ذلك » (ه) . ۰ 


(۱) معیار العلر ٠‏ (۲) الاقتم اد فى الاعتقاد ٣۳‏ 
(f)‏ المعارج 0° . )4( المر جم السابق ۳“ 


() مزان العمل ۲١‏ 
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الذاكرة أو حافظة العا : 


ويعرفها الغزالى بنا القوة الى تحفظ العانى الى أدركنما الوهيمة فهى 
حز ائة ا معان »> كا أن المتصورة الحافظة للصور خزانة للصور )١(‏ وقدظن 
اليعض أن الحافظة والذاكرة واحدة » فاستعملوا اللفظن على الآرادف . 
وهذا ما نبه الغرالى إلى عدم ععته لأن الحافظة عندثذ لا مسك جمیع 
ما پر بالحواس فربا لا م بكل محسوس » ولا تتأثر بكل صورة .فرب 
شخص نراه ونسمعه ونلسبه ولكن صورته تغيب عنا بغيبة احسوس . 
والحافظة الحقيقية ليست تسجيلا كاملا لكل-جزثيات ما نطلع عليه »› لأن 
مثل هذه الحافظة رجوع حالة نفسانية سابقة بحذافيرها > أما الحافظة 
الحقيقية فهى قوة متشعبة تتدحل فما عوامل شى متنوعة » ولذلك كان 
قبول النقش غير حفظه . ورشر الغزالى إلى هذا المعى بقوله « لذلك فإن 
ما بعسملك الشخص به صورة الشى ء غير ما بقبله به > والشمع بسك النقش 
بیبوسته ویقبله برطوبته وا اء یقبله ولا پمسکه (۲) . کا یقول أیضا ر فعی 
كو نباحافظة ألما خحازن لتلك المعانى مادامت باقية فما فإذا غابت واستعادت 
فهی الذاكرة  )٥(‏ وقد قال ذا النیز ابن سینا من قبل )٤(‏ إلا أنالغزالى 
تاز بوضوح الفكرة. وحسن العرض . 

وکا أن الخيال مكاناً وآلة » فإن مله القوة مكاناً وآلة أيضاً › 
و ومسكن هذه القوة التجويف المؤخر من الدماغ (ه) أو بعبارة أخرى 
, إن محل وسلطان اللحافظة الذاكرة ى حيز الروح الذى ى التجريف الأخير 
وهو آ لتا »() . 


(۱) مقاصد الفلاسفة ۲۸۰ › مزان العمل ۲٣‏ › شرح الإحیاء: لاز بیدى ۲٠٤:۷‏ 


اللإحیاء ۳ ٦:‏ 
(۲) المزان ۲١‏ (۳) المقاصد ۲۸١‏ 
)٤(‏ النجاة ۲۹۹ والإشارات من الشرحيین ٠٤١‏ 
(ه) المزان ۲١‏ () المعارج ١ه‏ 


¥ 


ویبنی الغزالى رأيه فى وجود آمكلة للقوى فى الدماع على قول 
الأطباء » الذين أثبتوا أن مقر الحس المشترك والليال البطن المقدم من 
الدماع كا أن قوة المتصرفة والوهم البطن الأوسط » وأن موضع الحافظة 
البطن المۇخر منه(ا) . 

وبحب أن نشر بمذه المناسبة إلى أن فكرة وجود قوى للذاكرة 
وغیرها ی الدماع كانت جال مناقشات واسعة بين الفلاسفة وعلاء النفس 
ف العصر اللحديث . 

وقد نشط أنصار هذه النظرية حین بين بروكا أن نسيان حركات 
التلفظ بالکلام پمکن آن ينتج عن فساد تى التلفيف الجمى اليسارى اثالث 
من الدماع (۲) ولذلك فإن الذ كريات تتجدح ف الدماع فى صورة تبدلات 
على طائفة من العناصر النشرغية . 

ولقد هاجم برغسون هذه النظرية » وبين آن الذاكرة ليست عرد 
تسجيل لى يتم كا يم على لوحة التصوير أو أسطوانة الصوت . بل هى 
آعق وأشد ترکیباً ما نظن › کما آنا لیست محرد نقل حیادی للمعافی › 
أو معرفة نزة لاغرض هما . وأكد برغسون على عدة أمور أهمها : 

١‏ -. الذا كرة ليست ظاهرة فسيولوجية » بل هى حادثة نفسية تعبر 
عن صمم حياتنا ااشعورية . وقد فرق من أجل ذلك بين نوعين من 
الذاكرة » تبدو إحداها أقرب ما تكون إلى العادة وهى تستعيد الماضى 
بصورة آلية » وتبدو الثانية كتصور بحت » ولثن صح أن يكون مركز 
الذاكرة الأولى هو البدن » وأدانها هى المح » فإن الذاكرة الثانية نظرية 
بمحتة . مستقلة من حيث المبدأ عن البدن . 

۲ - الدماع ليس عرد مزن أو مستودع للدذكريات » بدليل أننا 
نشاهد ی حالات الافازیا وجود تلف فی بعض مراکز المخ ءبيما لانشاهد 


۲٠٠١:۷ الإعاف : ار بیدى‎ )( 
Bergson : matiére et mémoire 17 — 19. ( 
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ئی حالات الامنزیا وهی أ من الأولى أى تلف فى الدماغ » ما يقطم 
بعدم وجود ارتباط مباشر بين الذا كرة والمخ ما دام الخال ى كل وظيفة 
التذ کر لا يتبعه فساد فى كل الدماغ . 

وينهى برغسون إلى أن الإصابة الى احق اأریض لا ترج إلى أن 
المرا كز التى تشغلها الذاكرة فى الدماغ مصابة » بل هى ترجع فى العادة 
إلى اضطراب ف الأجهزة احركة » فالمصابون بالصمم الافظى يستطيعون 
ن محتفظوا بسائر ذ کريام السمعية » وإن كانوا لا يفقهون ما يقال . 

ثم إننا لو قلنا بأن الذكريات محتزنة فى لايا الخ لا طررنا إلى 
التسلے بنتائج منهافتة لا يقباها المقل » وحسبتا أذنةول إن ااإصورة ااسمعية 
لأية كلمة من الكلمات هى أبد ما تكون ءن ثاوضوع الحدد با مام 
الواضحة » لأننا ندركه على صور عتافة فكيف تظل ذاكرلى قادرة 
على التعرف عليه › إذا کانت الذاکرۃ عرد تسجیل مکانیکی یم ف 
الدماع )١(‏ . 

عملية الفظ والةذ كر : 

إن عملية حفظ الصور الحسوسة التى يقوم ما الخال لا تعدو أن تكون 
عملية انطباع ومحزين مادى : فقد رأينا كيف يعرف الغز الى اللصور ةواللافظة. 

ولا شلك أن ذلك يبدو متسقاً مع النظرية القدعة للقوى النفسية وخاصة 

ا تعلق بأمکتما ى الدماغ . وقد ناقشنا هذا الموضوء ورأينا كيف أنه 
أصبح لا يتفق مع العلم الحديث الذى ينكر أن يكون ى خلايا الدماغ 
تسجيل ونخزين لاصور والعافى . 

ويبدو أن من الضمرورى الآن أن نتعرف على علية الحفظ والتذ كر . 

إن هنالك عوامل کشر ة تساعد على تابیت ااذ كريات »› منا ما هو 
موضو عى يتعلتق بالتكرار والسهو لةوالتسميع الذالى »و يشر إلا الغز الى بقوله: 


Bergson : Op. Cit., pp. 75 — 76, 122, 157, 265. (1) 
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و وفائدة التذ كار تكرار ا)حارف على القلب لرسح ولا تنمحى» (١)ومنبا‏ 
٥ا‏ هو ذاتی يتعاتق بالشخص,الذى يقوم بعماية الحفظ » من وضع جسانى 
وعوامل وجدانية وثواب وعقاب . وقد شرح الغزالى هذا المعنى ف باب 
المرشد والتعلم من الإحياء . 

ولثن كانت الحافظة تنقل الذكريات ونحتفظ ما إلى وقت الحاجة» 
فإنها لا تكنى لإتمام عملية التذكر لو لم تكن الذاكرة » لأن الصور الحفوظة 
تتلاٹی وتنقص وتنمحی شیا فشیثاً حتی تنسی › م تستيقظ وتبعٹ إذا 
وجدت من الس ما یشارکھا وینطبع نی قالہا". 

ويتم ألتذ كر حينا تمكن الحخيلة معركتما الدائبة انحس المشترك أن يعود 
إلى تمثل الصور الحسوسة » كا تسح اوم ن يتمشل العانى المزئية . 
وهكذا يعود الإنسان إلى جمع جملة معان المحسوسات فى خياله باحس 
المشترك (۲) » وممذه الطريقة تخطر اللحواطر , فى القلب بعد أن كان غافلا 
نپا ۳(4) . 

ووظيفة الخيلة هنا كا يقول الغزالى « أن تنتقل من الشى ء إلى مايناسيه 
إما بالمشاهة وإما بالمضادة وإما بالاقران . ومن‌طبح الحيلة الحا كاة والمثيل › 
حت إذا قم عقلاف الشىء إلى أقسام حاكاه بشجرة ذات أغصان » وإن 
رتب شیا على درجات جا کاہ بالراقی والسلالم › وہا یتذ کرما نسی فلا 
لا تزا تفتش عن الصور التى ف المحيال وتتقل من صورة قربت منها 
حى تعر على الصورة الى ما أدرك المعنى المنسى فيتذ كر بواسطتها 
ما نسیه » (6) . 

ونلاحظ نوعاً من التشابه بين قوانين التداعى وأثرها عند أرسطو ٤‏ 
وعند الغزالى فى علية الحفظ والتذكر(ه) » ولكن لابد من الإشارة إلى 


٤: ۳ الإحیاء‎ )۲( 4١١ : ٤ اللإحیاء‎ )١( 
المقاصد ط : سلمان ديا ۷ه“‎ )٤( ۲٠١ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


(ه) د . لجا : الإدراك الس عند بن سينا ٠۱۸۸‏ 
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أن الذا كر ة تختلف عن تداعى الأفكار آو اللحواطر كا يسما الغرالى . غلك . 
لن تداعى الأفكار هو محرد توارد المعانى على الذهن واحدا بعد !لاحر 
لوجود علاقة بيهما وذلك حسب القوانين السابقة . كا يشرحها الغزالى 
بتوله « والحاطر ينتقل ٠ن‏ الشىء إلى ما يناسبه ءا بالمشابة أو بالمضادة 
أو بالمقارنة با يكون قد ورد على الحس منه » أما بالشاة فبأن بنظر إلى 
جيل فيتذ كر جحيلا آحر . وأها بالمضادة فبأن ينظر إلى جميل فيتذ كر 
قبيحا وينأمل نى شدة التفاوت › وأما بالمقارنة فبأن ينظر إلى فرس قد 
رآه من قبل مع إنسان فيتذ كر ذلك الإنسان )١(»‏ آما الذاكرة فهى علية 
معقدة تشارك فما الخيلة خحاصة » لأن من شأنا أن تركب ما الحيال مع 
بحض و تفصل بعضها عن بعفرچه بحسب الاخحتيار (۲) . 

فالعداعى علية تلقائية » أا الذاكرة فنا على إرادى . 

و بسيب هذه الصلة بين الحيلة والتذ كر يبدو وكأنه لا فرق بين‌المتخيلة 
والذاكرة لأن كل وإاحدة منہما تأى بضور وتشكلات ونسب › ولكن 
لو تع قتا قليلا لرأينا أن الحافظة لا تأتى إلا بصور أعال قد عرفناه من 
قبل » وسبقت فی ذھننا فنحس ہا م رتبطة بماضینا ٠‏ کا نرجعهاللى أصلها 
ونشتہا ف مقرها . ونتذ كر إبناسيتا الى ءاأذى عرفناه . واأشخص العرن 
الذى شاهدناه ٠‏ إخلاف صور التخيل فإما حديدة بالاسبة لنا » لا تنطبق 
على شی ء معین معروف »› فنحس ہا قد حدثت حدوتا . ولیس معی 
حدوہا آلہا خلقت فینا من العدم ٠‏ فھی قبل کل شیء ضرب من 
الركيب »لأنماتاً حذ من الحافظة بنوعما المواد الموجودة فما » فتحللها وتدعها 
وتدحل علا تغيرات عبيقة ٠‏ وتيدل منها الكشر . وتولد عنما أشياء ة 
یسبتق ها نظبر فالخیال مبتکر ولیس ذلك للنما كرة . 

وهكذا فإن كلا من الذا كرة والتخبل يسام فى استعادة الصور والعا 
الى سبتى إدراكها » ولكن الذاكرة تضيف إلى التخيل إدراك الماضى : 


۲۹ مبرات العمل‎ )۲( ٠١٤:٤ الإحياء‎ )١( 
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وتزيد قوة التخيل على الذا كرة ف آنا ثفرق وتؤلف بين هذه الصور 
والمعانى نى عليات التفكير والابتكار(ا) . 

ولا يفوتنا أن نشر إلى تأ كيد الغزالى على أآهية النسيان والدور 
الكبير الذى يقوم به > ونحن نعلم أن النسيان ليس محرد إضافة للد كريات 
ہل ہو کالوعی على حد سواء »> ولكن النبيان عثل الوجه السلى بيا 
مغل الوعى الوجه الإمجاى . والنسيان استجابة من الأستجابات المتكاملة 
اتی بقوم ہا الشخص الفحقيق التکییف مع مواقف الحياة » وهو ليس 
ضربا ءن‌السلوك السا كن وإتا هو سلوك دینای‌يرجع إلى أسباب وضرورات . 

تول الخزالى ى ذلات « فلولا النسيان ١٠ا‏ سلا الإنسان عن مصيبة »> فكان 
لا بنقضی له حسرة »› ولا يذهب عنه حقد › ولا پستمتع بشیء من 
لذات الشهوات الدنيوية » مع تذكر الافات والفجائع المنقضيات . 
وكان لا مكن أن يتوقع غفلة من ظالم ولا فترة ولا ذهولا من محاسر 
أو قاصد مضرة » (۲) . 

ا 

التخيل : 

لقد عرف أرسطو التخيل بأنه › القوة الى ا نقول إن الصورة حصل 
فينا > وعرّفه الفارالى بأنه « القوة الى تفط رسوم امحسوسات بعد 
غيبہا عن الحس وتركب بعضها إلى بعض فى اليقظة والنوم تركيبات 
وتفصيلات »٠‏ بعضها صادق وبعضها كاذب . رها مح ذلك إدراك النافع 
واللذيذ(۳) . وقد فصل ابن سينا الحديث عن‌هذه القوة وتحدثعن وظائفها 
بإسهاب )٤(‏ . ولکن حديثه عا لا يختلف كثرا عن الأسس الى وضعها. 
أرسطو والفاراى . وهذا ما فعله الغزالى أيضاً . 


(۱) د . نجاتى ٠‏ المرجع السابق ص ۱۷۸ . 
(۲) المحمكة ۳4۹ 

(۴) الفاراى : آراء فى أهل المدينة الفاضلة 4٠4‏ 
)٤(‏ د . نجاتی ۱۸۰ 
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تقوم هذه القوة بعدة وظائف أهها : 

. استهادة صور الحسوسات والعالى‎ ) ١( 

( ) التةريق بين هذه الصور والعالى . 

( ۳ ) الركيب والتفصیل فى معطيات الخيال والوهم . 

وهكذا فإن من شأن هذه القوة أن تركب ما فى الخيال وتفصله»وتأحل - 
نه ی حال » وتعطیه فی حال » سواء كان ذلك ف النوم أو فى اايقظة(١).‏ 
ومهمما على ما يبدو التحريك لا الإدراك « آى أناتفتش عا ى خزانة 
الصور وخزانة العافى وتعمل فما بالركيب والتفصيل »(۲) . ولذلاث 
جد أن هذه القوة تصنف أحيانا مع القوى الحركة(۳) . 

وكما .لاحظنا بالنسبة للةوى السابقة » فإننا جد ممذه القوة مكاناً هو 
الجويف الأوسط من الدماع )٤(‏ وسبب توسطها أنما تعمل مع قوى 
ختلفة وخحاصة فما بين الخيال وااوهم , ولذلاك كان الأليق أن تكون 
بین اأخزانتين لهل علا أخذها منا وإعطاؤها إياها »(د) . 

وليست هله القوة خاصة بالإان . إا توجد عد کل حیران اه 
حافظة(1) ولا يتمز الإنسان عن الحيوان فى هذه القوة إلا سن يستعملها 
فى الأمور العقاية فتسمی حينئذ اأفكرة » وتكون حينذاك شرف ااھر ی : 
لأن القوة التخيلة عند الحيوان لا تنتهى قوم إلى حد فوة الممكرة 
ف الإنان . 

درجات التخيل : 

يز الغزالى كما عاز عام النفس الحديث بين نوعين من التخيل : 

أولمهما : استحضار الحسوسات والعانى الجزثية ٠‏ أو ما يسى 
بالتخيل الاستحضارى . 


(۱) مزان العمل ۲۹ ۰ فرائد اللالء ٠۷١ ۹٦‏ 
)( مقاصد الفلاسفة ۲۸۵ ۲۸۹ »۰ شرح الزبیدی ۷ : ۲٠١‏ 
(۳) مزان العمل )٤( ۲١‏ المرجم السايق : معارج الفدس ٠١‏ 
(ه) فوائد اللالیء ۱۷۰ )١(‏ المعيار ٠١١‏ 
1۳ 


وثانہما : استحضار صور لم سبق إدرا کھا تی مہا إدراکاحسیاً 
وإن كانت قد أتت عن طريتى الحواس 

وقد شر حنا نی حلال حديشنا عن الذا كرة عمل الحيلة بالنسبة للنوع 
الأو ل من التخيل . ولاحظنا فرقاً بن الذا كرة وبن التخيل الحقيى 
ثل ى أن صور النخيل قد تكون جديدة لنا فی ترکیباہا » وإن كانت 
ماديا مأخوذة من الحس :والومم . وشبب اتصال التخيل بالحس والو مم 
آنا له بمکننا ن نتصور و آحاداً مما( نشاهده البتة » آى أنلك لو أردت 
أن تتخيل فاكهة 1 تشاھدد ها نظبراً من قبل م تقدر على ذللف )١(٠‏ . 

رهكذا يكون الأساس فى علية التخيل هو الصور الى تبى ق المحيال 
والو دم > مع اخحتلاف الأفراد فى مقدرتهم على استبقاء الصور البصرية 
أو السمعية : ويظهر أن الغزالى يخلب استطاعتنا على استحضار الصسور 
البصرية على باق صير الحواس 

ولعل أحدآً من القدماء لم يتفوق على الغزالى فى تصوير عمل الشخيل 
الاتکار ى ويظهر لنا ذلك من عتايته بشرح هذا الموضوع ى أكثر من 
عوضوع من کتبه . 

يقول حول هذا المعنى فى العيار « م الخال يقصد المعخياة - 
يتصر ف ى ‌الحسوسات وأكثر تصرفه ئى المیصرات » ف رکب ب من المرئيات 
أشكالا عتلفة » آأحادها مرثية . والتركيب منجهته . فإنك تقدر آنتتخيل 
فر له راس إنہان وطاثرآً له رأس فرس ولکن لا کن آن تتصور أحدا 
ما شاهدته البتة » حتى أنلك إذا أردت أن تتخيل فاكهة ل تشاهد ها نظيرا 
ٺم تقدر عليه » وإنما غایتات آن‌تأخحذ شیا ما شاهدته فتغار لونه » مثلا كتفاحة 
سوداء فإنلك قد رأيت شكل التفاحة والسواد فركبنا » أو رة كبيرة مثل 
بعلیخة فلا تز ال ترکب من آحاد ما شاهدت لان الخيال يتيع الإبصار ولكنه 
يقدر على ال ركيب والتفصيل مستولياً عليك بذلك » )١(‏ 


(1) المیار ۰د و ۲۸ 
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ویشر إلى ذلك نى فيصل التفرقة قاثلا ر وأما الو جود الخيالى فهو صورة 
هذه الحسوسات إذا غابت عن حسلت فؤإنلك تقدر على أن تخترع فى حياتاف 
صورة فيل وفرس وإن كنت مغمضا عينيلف» (۱) 

وقد أشار إلى مثل ذلك ابن سينا وابن رشد وابن باجة . 

ونلاحظ أن تفصيل الغزالى لخيال الاہتکاری من حیث کو نه یعتمد على 
التفكيلك وال ركيب › لا تلف ثرا عن شرح علاء النفس الحديث له . 
فالتخيل عندم أیضاً لا یأئی بشیء جدید م یدرکه الحس ہن قبل + وإغا 
يبدو كعملية تنظم وتجمیع للصور المكاسبة من الحس تتدخل فبا عوامل 
ختلفة . يقول ريو و إن الخيال أمر مركب يكن لنا أن نلاه لنستخرج 
عناصره الى سندر» .ما تحت عناوين العوامل العقلية والعاطفية واللاشعورية 
ولكن ذلك لا يكنى » إذ مجحب أن تم التحليل بالركيب فكل بداع خيالى 
كير أو صغبرآ ما هو الا منظم محم وجود وحدة ساسية : فهناك إذن عامل 
ت رکیی بنبغی لنا ان تحدده» (۲) . 

ولا ينبغى أن نغفل الإشارة إلى أن هذا التخيل الابدكارى هو غير الإهام 
والجس اللذين سندرسها ف مو ضوع الإدراك العقل . 

التخيل والتفكبر : 

بعتبر الغزالى هلاه القوة آشر ف القوی حین پستخدمها الإنسانف الأمور 
العقلية » فعمل هذه القوة يم على مستويين : 

| -مستوى يشار ك فيه الإنسان مم ا لوان وهو اذى لی جانب الجس. 

۲ - ومستوی آخر يتمز به الإنسان وهو الذى بلى جانب العقل . 

يقول الغزالى : أما القوة المتخيلة فهى ذات وجهين : أحدهما » يلى 
جانب اس ویقبل منه المبور الحسوسة كا ي دىإلما ا لحسحقيقةأو جا زآ(٤).‏ 


۳۳ المرجع السابق . (۲) الفیصل‎ )١( 
Ribot : Essai Sur imagination Créatrice p.9. (Mm 
٠١ المعارج‎ )٤( 
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والثانى :يل جانب العقل ويفبلبه الصور المعقولة كا يؤدى إليه الفكر 
العقلى حقاً أو باطلا(ا) « وإنما يكون ذلك حينا تستخدم المحخيلة من قبل 
العقل النظرى » (۲) ۰ 

وخم هذا الموضوع بنص جامع للغزالى يبون به عملية المخيل وما تؤديه 
من خحدمة للتفكير إذ يقول : ٍ 

و ثم إن هذه ا الات والصور إذا حصلت فى القوة اللميالية > فالقوة 
الحيالية تطالعها ولا تطالحع امحسوسات الحارجية » فإذا طالعماو جدت عندها 
مثلا صورة شجرة وحيوان .فتجدها متفقة فى الحسمية وحتلفة فى الحيوانية› 
فتسيز ما فيه الاتفاق وهو الجسمية وتجعلهكاياً » فتعةل الجسم المطلق »وأحذ 
ما فيه الاخحتلاف وهو السوانية وجعله کلیات آخحری جردة عن غيرها من 
الفرائن » ثم تعرف ما هو ذاتى وما هو غريب فتعلم أن الجسمية الحيوان 
ذاتى إذ لو انعدم لانعدم ذاته » وأن البياض للحيوان ليس كذلك . فيتميز 
عندها الذالى من غير الذاقى والأم عن الأخحص » وتکون تلاك مبادیء 
التصورات النوعية » فهذه المفر دات الكلية حاصلة بسبب الإحساس و ليست 
محسوسة » ولا يتعجب من أن يحصل مع الإحساس ما ليس جمحسوس فإن 
هذا موجود للبما م ٩‏ (۳) . 

Kk 


الادراك ۱ لعقلى 
العقل آلة الإدراك العقل 


كا أن لاإدراك الحسى ٣‏ لة وعلا » فإن لاإدراك العقلى لة هى القلب 
أو العقل . 


فالغرالى يز فى العم الى هو الإدراكالعقلى » بين حقيقة العلم ءوغله» 
وكيفية حصوله . أو بين آلة العام > والمعلوم > وعملية التعلم . فالعا م هو 


(۱) المعارج ۸۱ (۲) المعارج ٩۹٩‏ (۳) المعیار ١۳١‏ . 
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القلب الذى بحلفيه مثال حقائق الأشياء > والعلوم هى حقائق الأشياء »وا 
هو حصول الخال فى القلب . وكا أن المرآة غير » وصور الأشياء غير › 
وحصول مثالا فى المرآة غير » فهى ثلاثة أمور » فكذلك ها هنا ثلاثة 
مور (۱) . 

ويضرب مثالا على ذلك بالقبض على السيف » إذ كا أنه يستدعى قابضاً 
كاليد ومقبوضاً كالسيف › وصلة بين السيف واليد محصول السيف فى اليد 
بويسمى قبضاً » فكذلك وصول مثال العلوم إلى القلب . . . ولكن المعلوم 
يعينه لا بحصل ف القلب فن عام النار م تحصل عين النار فى قليه . ولكن 
الحاصل حدها وحقيةما المطابقة لصو ر ا(۲) . 

فالعقل إذن يبدو كا لة للإدراك العقلى فى تنقله وحركته يسمل الوصول 
إلى الحقائق وتصورها من غير أن تحل ذاته نى الأشياء ولا أن تندمج فما . 

غير أن هذه الا لة ليست كا لات الإدراك الحسى عسوسة مادية . بل 
هى ماهية جر دة ؛ هى حقيقة النفس الناطقة. وهى تدرك نفسما ويتطيتق علما 
كل ما بتطبق على النفس الناطقة من معانى التجريد وعدم المادية والفساد .. 

ولا يوجد العقل إلا عند الإنسان»لأن القوى الحيوانية تنتہى عنداشخيل 
والوهم ٤‏ بيا الإنسان يتميز بالعلم والإرادة . 

والعقلهو أحد جانيى النفس الناطقة اى يشر الغزالى إلى أن ها وجهينء 
وجه إلى البدن وهر العقل العملى وعمله تدبير الجسد وعلاقته بامعرفة ضئيلة 
وسمى عقلا باشتراك اللفظ › ووجه آحر هو العقل النظزى وهو الذى يقوم 
إعهمة الإدراك العقلى › كا يستطيع الا جاه إلى الجانب العلوى ليستفيد منه 
المبادىء النظرية الحردة . 

وبا أن الغزالى يتابع فلاسفة اليونان والإسلام ى فهمه العقل ومراتبه 
ولنعلفة » فقد رأينا أن نستعرض بصورة سريعة وموجزة قطور مفهوم العقل 
منذ أرسطو حتى الغزالى . 


() الإحیاء ۳ : ۸ (۲) الإحیاء ۳ : ١١‏ 


۳1۷ 


رأی آرسطو ف العقل : 

يرى أرسطو أن ف النفس عنصرين متمازين الفرق بيم ما يشبه الفرق 
بن المادة الى تتكون منها الأشياء » والعلة الفاعلة الى تحدث هذه الأشياء . 

وقد لخص جيلسون نظرية أرسطو ف العقل على النحو التالى : 

۱ - فی کل کائن‌طبیعی أو اصطناعی عنصر یکون مادته وعنصر یکون 
صورته . والعتصر الأول بالقوة ومحدث الثانى بالفعل كل ما يقح تحت جنسه . 
فن الضررری إذن آن یکو نف النفس عقل قابل لگن یصبح کل شی ء وعقل 
قادر على أن إعدث کل شىء . 

۲ - إن العقل القادر على أن محدث كل شىء هو ملكة . 

۳ إن عله بالسبة لامعقولات بالقوة الى عل مہا «عقولات بالفعل 
كعمل النور بالنسبة إلى المرئيات بالقوة الى مجعل منها مرئيات بالفعل . 


. غر قابل للانفعال‎ ٥ . هو مفارق‎ ٤ 
. لا يدخل جوهره ترکړپ . ۷هو نی جوهره فعل‎ 


۸ هو آزل لا يلحقه الفناء . 

-٩‏ أما العقل اانفعل فاه قابل لافساد ولا يستطيع أن يعقل بدوں 
٠‏ مساعدة العقل الفعال 
فالعقل الفعال يژثر ف العقل المنفعل الذى يعتبره أرسطو مادة يطبع 
فہا العقل الفعال صور الأشياء « ونسبة ااعقل الفعال إلى امعقولات کن 2 a‏ 

النور إلى المرئيات ۾ . 


وقد کان رأی آرسطو ىالل عورا للحلافات كير 3 بين فلاسفة الیو نان 
م فلاسفة الإسلام م بعدهم (۱) . 


(۱) آین , رشد تلخيص :النفس تحقيق د . الأهوانى :المغدمة ۲١‏ ء أرسطو : النفس 
تو جمةد. . الآهوالی ٠١١ - ۱١۲‏ » خليل الجروحنا الفاحورى : تاريخ الفلسةة الع ية 
A:‏ 
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رآى الإسكندر الأفروديسى :)١(‏ 

بيز الأفروديسى بين ثلائة عقول : 

. -العقل الهيولانى أو المادى » وهو جرد الاستعداد أو القوة‎ ١ 

۲ - العقل المكتسب أو بالملكة ؛ وهو العقل الذى يفكر . أى يقل 
من القوة إلى الفعل . 

۴ العقل الفعال » هو الذى عل الميولائى مكتسباً وخرجه من القوة 
إلى العل . وهو مفارق للادة يتحد بالعقل وقت التفكيز وهو إلى خالد يدير 
الأشياء الى تحت فلك القمر . 

وقد كان هذه الاظرية أثرها على فلاسفة الإسلام كالفاراين وابن سينا 
والغزالى ی کلامهم عن العقل القدسى الفعال . ۰ 

أما ابن رشد فقد كان وسطاً بين الأفروديسى وئامسطيوس وخاصة من 
حيث خلو د العقل الفعال . إلا أن فلاسفة الإسلام تجو إطلاق وصف الإله 
على هذا العقل وقالوا : إنه لحر العقول المفارقة وواهب الصور . 

ويلاحظ أن الأفروديسى هو الذى ألح على فكرة مفارقة العقل الفعال 
بيا كانت هذه العبارة غامضة عند أرسطو . 

كا بيدو لنا آن العقل بالملكة من عترعات الأفروديسى لأننا لا نجده 
عند أرسطو ».وهو حالة حاصة من العقل الميولالى وفيه تقوم المیادىء أو 
المعقولات الأول على حد تعبیر ابن سينا (۲) . 

آراء ٹامسطيوس ق العقل : 

وام هذه الآراء : 


١‏ أن العقل الفعال ليس هو الله بل هو جزء منا أو حقيقتنا على وجه 


(۱) وهو شارح ارسطو ال كر وأكثر شراحه معر فة لدى قلاسفة اأسلمان وعنه 
نقلوا أ کر آراثه ى العقل . 
(۲) لاستيفاء هذا الموضوع ينظر إلى جانب ذلك المراجع السابقة . 
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أسح ‏ فلا بالف الأفروديسى هنا ولكنه لا يكر مفارقة العقل اافعال 
وآزلیته (۱) . 

- العقل' الميولانى غير قابل للفساد لأن أرسطو فى رأيه يجعل للعقل 
بالقوة وجودا أزليً ومفارقا » وإن كانت مفارقة العقل الفعالأشد .ويضيف 
أن أرسطو إا كان بتحدث عن فناء العقل المشتر ك الذى يكون به الإنسان 
مکواا من جسي و نفس ومشار فيه حيوانات .وهنا أيضاً يخالف الافر وديس . 

۳ يطبق نظرية تعاقب الصورعل مادة واحدة على الوظائف العقلية› 
ويجعل العقل الفعال آنجر وظائف النفس وقد تابعه فى ذلك ابن رشد (۲) . 

ولبيان الصلة بين العقل الميولانى والعقل الفعال يرجع امسطيوس إلى 
أفلوطين ى نظرية اتصال النوع بالأفراد . فالنوع موجود وهو أعلى من 
الأفراد النى تكون وتفسد وتولد وتموت . بيا النوع أزلى ثابت )١(‏ . 

رای الفارای ی العقل : 

لعل موضوع الحقل كان مم المواضيع التى شغلت تفكير الفاران 
واستأثرت باهتامه > وقد وضع حول هذا الموضوع رسالة مشمورة بام 
رسالة العفل استعرض فبا ستة أنواع من العقول : 

١‏ -العقل الذى يقول به ال جمهور بعنى التعقل » أى آنه يطلق على 
من کان فاضلا جید الرویة نی استنہاط ما ینبغی أن يؤٹر من حير أو شر . 

۲ -العقل الذى بردده المتكلمون على ألساهم > حیها ولون : هذا 
ما يوجبه العقل أو ينفيه »أو يقبله أو لا يقبله ؛ ونما يعنونبه المشہورف بادىء 
الرأى عند الحميع أو الأكتر . 

٣‏ العقل الذى يذ كره أرسطو ف البر هان » ويعنى به قو ة النفس‌الى 
بها محصل للإنسان اليقين بالمقدمات الكاية الصادقة الضرورية لا عن قياس 


Duhem : La Système du monde IV, Paris 1916 (1) 
pp. 376—318. 


(۲) ابن رشد : المرجع السابق » المقدمة ص ۲٤‏ (۴) المرجع السابق 4١‏ 


° 


املد ولا عن فکر بل بالذطرة والطبع ومن حيث لا یشعر من ین حصلت 
وكيف حصلت ٠‏ فإن هذه آلقوة جزء ما من النفس محصل ها ا لحر فةالأولى 
لا بفكر ولا بتأمل أصلا . وتلك المقدمات هى مبادىء العلوم النظرية . 

> - العقل الدى يذ كره أرسطو فى,الأخلاق » وهو الجزء من النفس 
الذى بحصل بالمواظبة على اعتياد شىء ما هو فى جنس من الأمور وعلى 
طول تجربة شىء شىء ما هو فى جنس من الأمور على طول الزمان › 
واليقين بقضايا ومقدمات فى الأمور الإرادية الى من شأما أن تور أو 
تجتنب . أو هو استنباط الأمور الإرادية والعملية فى مقابل أعحاب اللوم 
النظرية . وهذا العقل يمزايد مع الإنسانطول عمره رلذاك يتفارتبه‌الناس . 

ه - العقل الذى یذ کر ہ ارسطو ئی کتاب و التفس » . 

٦‏ - العقل الذى يذ كرهأرسطو فى كتاب ما بعد الطبيعة»و هو العقلالفعال 
كو جود ممارق قبل الاتصان بالنفس . 

والذى هم الفاراى هر النوع الحامس من العقول . وقد كان تأر 
الأفروديس واضحا على الفارالى نى هذا النوع من امقول كا أنه تأثر بعضى 
الشى ء بٹامسطیوس . 

وقد ميز الفارانى نى هذا العقل ربع مراتب : 

١‏ - العقل الميولالى أو العقل بالقوة › وهو وة للنفس تسةمد لزاع 
ماهیات الأمور كلها (۱) » وهو یردد هنا بين رأى الأفروديس الذى 
لا يفرتق بين هذا العقل والنفس الإنسانبة اليوانية » وبين رأى امسطيوس 
القاثل : بآن هذا العقل ذاتاً حاصة . وهو يوفق بين هذين الرأيين فيكون 
الحقل بالمحی الأول حين بشحد با معاي » وبالمعى اللا قبل احادہ بها , 

۲ - العقل بالفعل أو بالملكة » وهو نفس العقل السابق حين تحصل 
فینعقل من کو نما ما یکن إدرا که إلى كوا مدركة . 


(0 رسالة المقل نشرت فى الحرة المرضية كا نشرها بريج سنة 1۹۴۸ 


٠۲١ ءالدراسات النفسية)‎ ١ ) 


٣‏ العقل المستفاد » وهو العقل بالفعل الذى عقل الحقولات امحردة 
وصار قادرآ على إدراك الصور المغارقة »> والفرق بين المعقولات الحردة 
والصور الغارقة أن الأولى كانت نى مواد وانتزعث مها أما الثانية فهى 
دانما مفارقة . 

وهذا العقل نوع من العققل الفعال لأنه يبلغ مرتبة يستطيع معها أن يتل 
المعقولات مباشرة من العقل الفعال ويصبح بغى عن المادة )١(‏ . وحينئذ 
لا یکون بینه وبين العقل الفعال شی ء آنحر (۲) . 

ويخالف الفارانى فى ذلك الكندى الذى يتايع الأفروديسى » ويفصل 
فصلا تاماً بين العقل الأول أو الفعال وبين العقول الثلاثة الأحرى(٠).والعقل‏ 
المستفاد هو العقل المكتسب عند أرسطو » ويتايع فيه الفاراى طريقة 
امسطيوس فى تدرج وظائف النفس إذ يع حين يدرك العقل بالفعل الصور 
العقلية فيصبح صورة له وينقلب إلى عقل مستفاد )٤(‏ 

٤‏ - العقل الفعال (ه) وهو صورة مفارقة لم تكن فى مادة ولا تكون 
أصلا» ویسمیه أحياناً الروح الأمين » كا يسمى العقول با لملاثكة › والأفلاكالى 
فا العقول باللا الأعلى » وهذا العقلهو بنوع ما عقل بالفعل » شبيهبالعقل 
المستفاد ولكنه حارج عن النفس »ف فلك القمر » يشبه الشمس الى تخرج 
الألوان من القوة إلى الفعل . 

وحين ترتب الموجودات بالنسبة للعقل الفعال » فإنما تيدأ بالعقل بالفعل 
لأن العقل الفعال يعقل الأ كمل فالأ كمل » فيبدأ بالمعارف المجردة . وحين 
نرتب الموجودات حسب درجات المعرفة وعلى أساس اتصال العقل بالحياة 
الجسدية » فلا تبدأ من الحسوسات إلى الحردات والإهيات )١(‏ . 


۸١ السياسات المدنية . (۲) آراء أهل المدينة الفاضلة‎ )١( 

(۴) د . أبو ريدة رسائل الكندى . 

Madkour : La place d'Al Farabi pp. 155—186. (5) 
۷٤ العقاد » الشيخ الرئيس‎ )0 ٤۲ (ه) المرة‎ 
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ونلاحظ من ذلك أن العقل الإنسانی عند الفارانی على ثلاث درجات : 
آدناها مرتبة العقل المادى أو الميولافى أو بالقوة » وهو كالادة بالنسبة إلى 
العقل بالفعل . وبأى العقل بالفعل فى المرتبة الثائية » وهو كالصورة بالسبة 
إلى العقل الميولاى وكالمادة بالنسبة إلى العقل المستفاد . أما العقل المستفاد فهو 
عل هذه العقولمرتبة » وهو كالصورة بالنسبة إلى العقل بالفعل » وكالادة 
بالنسبة إلى عقل آخحر ليس بإنسافى هو العقل الفعال(ا) . 

ری این سینا : 

أما ابن سينا فقد أحذ عن‌الفاراى قوله بالعقول الأربعة والعقل الفعال . 

١‏ - العقل الميولانى » وهو مجرد الاستعداد للمعرفة » أو هو قوة 
استعدادية ها - أى التفس - بها تجد المعقولات (۲) ونسيها إلى الصور 
الجر دة نسبة ما بالقوة المطلقة(۳) وهى توجد لكل شخص بالغاً كان أم طفلا 
مثل قوة الطفل على اللكتابة(٤)‏ . 

۲ - العقل بالملكة أو العقل الممكن » وهو قوة أخرى تحصل النفس 
عند حصول المعقولات الأولى فتنياً لا كتساب المعقولات الثوانى إما بالقوة 
المغكرة وإما بالحدس )٥(‏ . والعقولات الا ول هى الى يقع ہا التصديق 
ہلا اکتساب » مثل الكل آكبر من الجزء () . وهذا العقل صورة لاعقل 
امیولانی (۷) . 

۳ - العقل بالفعل »ويسميه تى الإشارات العقل لکا( لان عقل می 
پشاء بلا تكلف أو اكساب » آى أن الصورة المعقولةالأولية تحصلللنفس»› 
إلا أنه لایطالعها ویر جع إلیہابل کا نمخز ونة(۹) » فهى حالة استعداد كامل 
ميث بعكن أن تحدث فيه الصور العقلية بعد الحقائق الأولية . 


٠١١ : ١ الجر والفاحورى : تاريخ الفلسفة العربية‎ )١( 


(۲) الإشارات من الشر حن ٠٠١١‏ (۳) النجاة ۲۷١‏ 

۲۷۱ (ه) النجاة‎ ٠١ أحوال النفس » المقدمة ص‎ )٤( 

() المرجع السابق . (۷) د : حمود قامم : النفس والعقل ٠۹۹‏ 
(۸) الإشارات من الشرحان ٠١١‏ (4) النجاة ۲۷۱ . 
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۽ - أما العقل المستفاد ؛ فهو نسبة ما بالفعل ا مطلق › ى أن الصور 
المعقولةتكون فيه وهو يطالعها ويعقلهابالةعلويعقلأنه يعقلها. وتكونالمعقولات 
بالفعل شاهدة معمثلة بالذهن إذا أدراك هذا العقل الصور والعافى . 

ه - وأخيرآً العقل الفعال > وهو الذى بخرج بالعقل من مرحلة العقل 
بالملكة إلى العقل بالفعل › ومن العقل اليولافى إلى العقل با ملكة › ويشيه 
بالسبة إلى نفوسنا نور الشمس بالسبة إلى البصر . 

وينتهى الجنس المحيوانى والنوع الإنسانى عند العقل المستفاد(ا) . 

ويلاحظ آن ابن سينا يتابع آراء سلفیه الکندی والفارای › إلا فی 
بعض الاحتلافات‌البسيطة» وذاك حين ينظرإلالعقل كقوة تستكل با لمعقولات 
شيثاً فشيا(۲) . 

العقل عند الغرالى : 

استفاد الغزالى فى موضوع العقل من آراء الفلاسفة والفاراى حاصة وإن 
م يشر إلى ذلك » كنا أنه تأثر بامعكلمين . 

وقد مز فی معيار العلٍ(۳) بين عدة أنواع من العقول وهی : 

. العقل الذى يريده المتكلمون . ۲ -العقل النظرى‎ - ١ 


- العقل العملى . > العقل ليولا . 
ه العقل بالملكة . - العقل بالفعل . 
۷ - العقل المستفاد . ٠‏ ۸ - العقل الفعال . 


ولکنه یشیر ی مکان آنحر من الکتاب نفسھ إلى آنواع العقول, بتر کیز 
أکبر فيقول :0 العقول تطلتقى ويراد ا عدة أمور : 
(۱) اہن سپتا : النجاة ۲۷۱ - ٣۷۵‏ 
(۲) داثرة المعارف الإسلامية : فقرة ابن سيناء المامش د . الفندى . 
(۴) معیار العلم ۱۹۲ 
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| - مایریده امور : ۲ ما پریده المتکلمون . 

۳ - ما بريده الفلاسفة . 

فأما العقل الذى يريده الجمهور فثلالة أوجه : 

١(‏ ) عحة الفطرة الأولى ى الناس » فيقال لمن حت فطرته إنه عاقل؛ 
فيكون حده ٠‏ أنه قوة بها بحدد المييز بين الأمور القبيحة والحسنة » . 

(ب) وقد یراد به مایکتسبه الإنسان بااتجارب من الأحكام الكلية »> 
فیکون حده آنه و معان مجتمعة ى الذهن تكوّن مقدمات ستنبط ہا 
المصالح والأغراض » . 

(ج) وقد یراد به «معنی بر جع إل وقار النسان وهیثاته واحتیاره .)۱(٩‏ 

أا العقل الذى يريده المتكلمون :فهو الذى ذكره أرسطر ف ‌البرهانء 
وقد فرق ينه وبين العلم . فالعقل هو التصورات والتصديقات الحاصلة 
النفس بالفطرة › والعلم ما محصل للنفس بالا کتساب ›» وهکذا نرقوا بین 
المكتسب والفطرى فسموا أحدهما عقلا والاحر علماً . 

أما الفلاسفة : فإنهم يقصدون من لفظ العقل معالى مختلفة » منها 
مايتعلق بأمور نما وراء الطبيعة كالعقول المغارقة » ومنها مايتعلق بالعقل كقوة 
النفس تساعدها على تحصيل المعرفة . 

ويلاحظ أن الغزالى يقلد ابن سينا ى التمرقة بين أريع قوى نفسية 
يقابل كل منها عقلا حاص »> وهى : العقل الميولانى » والعقل بالملكة › 
والعقل بالفعل › والعقل المستفاد . هذا بالإضافة إلى العمل الفعال الذى هو 
سبب إلى مجعل العانى تتمثل نى العقل المستفاد . 

غر آنه بسبب تاأثره بدراسات التكلمين والصوفية يطلق بعض 
النسميات ام ديدة على أنواع العقول وخاصة فى كتبه العامة » كا أنه فى هذه 
الكتب لايتعرض للعقل الفعال » لن ذلك من عاي المكاشفة لا المعاملة . 


٠١١ المعيار‎ )( 


fe 


ويعتر الغزالى العقل جرزءا من النفس الناطقة التى تنقسم إلى :عقل 
على وعقل نظرى » وقد رأينا أن العقل العملى أقرب إلى القوى الحركة 
منه إلى القوى النظرية » وذكرنا صاته بالدوافع والانفعالات ؛ أما العقل 
النظرى فإنه آلة الإدراك عنده كا رأينا . 

وسنستعرض الآن رآى الغزالى نى القوة النظرية كما عرض له فى أهم 
رسائله »> وسنلاحظ أنه يتابع الفلاسفة تماما فى كتبه الفلسفية اللحالصة » بيا 
برج على هذه التبعية فى كتاب الإحياء » ولكن هذا اللحروج ظاهرى نى 
كشر من الأحيان ويقتصر على إطلاق بعض التسميات الجديدة . 

١‏ -يردد الغزالى فى المعارج والعيار نفس أنواع العقول الى ذكرها 
ابن سینا والفارای من قبل . ۰ 

أا فى الإحياء فقدتکالم عن‌العقل كأداة للإدراك فى أ كارمن‌موضع . 
فى كتاب العقل أورد أنواعاً أربعة من العقول : [ 

(۲) العقل الغريزى » وهو الصنف الذى يفارق الإنسان به الام . 

(ب) العقل عى العلوم الضرورية » ويكون بحصول العلوم الضرورية 
فى الطفل المميز(ا) . 

(ح) العقل بمعى العلوم الق تستفاد من القجارب والأحوال 

( د ) وتنهى قوة تللك الغريزة إلى أن يعرف القلب الأمور ويقمع 
الشهوة الداعية . 

وق مكان آخحر من الإحياء(۲) يز الغزالى بين نوعين من العقول : 

)١ (‏ العقلالمطبوع ءويكون بأن يشتملقلبالإنسان على العلوم‌الضرورية. 

(ب) العقل المسوع ٠‏ ومعناه أن تتحصل للإنسان العلوم ا مكتسببة 
بالتجارب » فتكون كالحزونة إذا شاء رجع إلا . 


(۱) تشر هنا إلى أن الغزالى کشراً ما ستعمل لفظ العلم الدلالة على العقل على اعتبار 
أن العلم تمرة العقل ۳ : ۽ (۲) الإحیاء ۳ : ۷ 
۳۲٦‏ ۰ 


ويظهر أن الغزالى ميل هنا إلى دمج المرحاتين الأولى والثائبة منالعقل- 
آی العقل الغریزی والعقل الضروری - على اعتبار آنہ) فطریتان › کا أنه 
يدمج المرحلتين الثالثة والرابعة على اعتبار أنا مكتسبتان » وقد أشار إلى 
ذلك ف الإحياء(١)‏ . 

ويلاحظ بصورة عامة » أنه بى كتاب الإحاء لايخرج كثيراً عن 
التخطيط العام الذى ذكره ى كتبه الأولى بالنسبة للعقل » ولكنه متاز برغبته 
عن الحديث عن العقل كقوة ساكنة › وميل إلى تناوله كأداة مرنة متطورة 
حية > کا آنه يدعم أراءه عحصول ضخم من التجارب الى حصل علا 
من حياته الصوفية حاصة » بالإضافة إلى تخليه عن اللحديث عن العقل الفعال 
والعتقول المغارقة الأخرى إلا بالرمز والإشارة . 

وهكذا يمكن تحديد أنواع العقول عند الغزالى على الحو التالى : 

: العقل الغريزى أو الميولانى » وهو النى يقول عنه الرسول‎ - ١ 
أول ماخاتى الله العقل » . ولابد من الإشارة إلى أن الغرالى يستعمل هذا‎ « 
الحديث أحيانا للدلالة على عقل مخالف كل المخالفةالعقول الإنسانية ›» ويشبه‎ 
ذلك الذى تقوم عليه نظرية الفيض الأفلاطونية ›» والحديث هنا يستعمل‎ 
للإشارة إلىغريزة العقل لأن الحديثيتعلق بعقصو دعم المعاملة لاعلا مكاشفة.‎ 

وتعريف هذا العقل » أنه قوة النفس تستعد مها لقبول ماهيات الأشياء 
مجردة عن المواد »> وا يفارق الصبى الحيوان › والإنسان سائر الام (۲) . 
وهو الذى أراده الحاسبى حين قال إنه غربزة يتهياً مها درك العلوم النظرية 
وكأنه نور يقذف فى القلب(۳) وهو كقوة الطفل على الكتابة ›» وهو 
موجود لكل شخص من النوع على ترتيب وتفاضل . 


١١ : ۳ الإحياء‎ )١( 

(۲) المعیار ۱۹۳ ء المعارج ٤ه‏ ء المیزان ۲۸ » الزحیاء ۱ : ٩۸و‏ ۳ ١١:‏ 

(۴) يقول الحاسيى نى ماهية العقل ص ٠٠١‏ « وهو مخطوط ل يطيع بعد » إن العقل 
غريزة وضعها الله سبحانه نى أ كر خلقه لم يطلع علا العباد ولا يعرف إلا انفعا ما ى 
القلب والجوارخ » . 


YY 


وإنما می بامیولانی تشہاً باهيول الأول ااتى ليست بذاتما ذات صورة 
وهى موضوع لكل صورة »› والعلوم موجودة بالفطرة فى هذا العقل 
الغريزى . ويلاحظ أن الغرالى بغر من تسمية الفلاسفة هذا العقل فيسميه 
أحياناً العقل الفطرى والعقل الغريزى(ا) . 

٣‏ العقل بالملكة أو الممبكن » ويسميه الغزالى ف الإحياء بالعقل 
۰ الضرورى . وهو يتم محصول جملة من العقولات الأولية الضرورية كحال 
الصى الممز المراهى للبلوع ء ويكون نمو هذه القوة باللإضافة إلى الكتابة 
بعد أن عرف الدواة والقلم والحروف فإنه م يكن كذلك ف المهد إذ ليس 
فيه على الكتابة إلا قوة مطلقة بعيدة عن العقل(۲) . 

وتتمثل هذه ا)رحلة ى العلوم التى تظهر فى ذات الطفل بجواز 
اترات واستبحالة المستحيلات › كالعلم بأن الاثنين أ كر من الواحد› 
ون الشخص الواحد لا کون ی مکانين فى وقت واحد(٣)‏ . 

والحقيقة أن الغزالى يدمج ى هذه المرحلة العقل بمعنى العلوم الضرورية 
کا ورد عند المتكملين › مع العقل بالملكة الذى يشر إليه الفلاسفة »> 
فالباقلانی قول فی حد العقل و إنه علي ضرورة مجواز العائرات واستحالة 
المستحيلات )٠(‏ . ويقول الجوينى : العقل علوم ضرورية بتجويز الجاثزات 
واء عحااة المستحيلات » كالعلل باستحالة اجماع المتضادات , والعل بان 
اموم لا مخلو عن الى أو الإثبات › ا بان المو جود لا لو عن 
الحدوت أو القدم )®( - 


ولكن الفزالى لا يقر المتكلمين على إنكار م وجود الغريزة العقلية › 
أو ادعام آنه لا پو جد إلا هذه العلوم(١)‏ وی ء هذه المرحلة ما مكن 


() الإحیاء ۳ : ۱۳ والمیزان ۲۸ (۲) المیزن ۲۹ 


(۳) الإحياء ۸١ : ١‏ (5) العپار ۱١۲‏ 
(ه) الإرشادات عن‌قواطم الآدلة فى أصول الاعتقاد الجويي : حقيق عمد يوسف 
موسى وعلى عبد المنعم عبد اليد . ( الإحياء ١‏ 
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أن يوصل إلى اكتساب المعرفة » وهى استكمال للعقل الفيولافى حى يصر 
يالةوة القريبة من الفعل » ويمكن أن تسمى لذلك عقلا بالفعل(ا) . 

وئشبه هذه المرحلة ٠رحلة‏ العقل الغريزى فى ألا غير مكاسبة > وأن 
الإنسان جد نفسه مفطور! علا منذ الصبا ولا بدرى من أين حصل له هذا 
لمل ولاءتی حصل » آی آنه لا يدرى له سياً قريبآ(؟) . وهى اللقصودة 
بقول الرسول لعلى و ما خحلق الله أكرم عليه من العقل »(۴) ولا تفاوت 
بين التاس فى هذه المرحلة. 

۳ العقل المكتسب أو العقل بالتجربة أو بالفعل » ويشرحه الغزالى 
فی المعارج با لا مخرج عن شرح ابن سینا له فیقول , آن یکون قد حصل 
فما - أى النفس - الصور اللعقولة المكتسبة بعد العو الأو لية » إلا أنه 
ليس بطالعها وير جع إلا بالفعل بل كأا عنده مخزونة فتى شاء طالع تالت 
الصور بالفعل )٤(»‏ . 

کا یقول عنه ف العبار و إنه استكال النفس بصور ما » أى بصور 
معقولة » حتى متى شاء عملها وأحضر ها بالفها ٠(ه)‏ . 

ولا بختاف تعريفه هما فى الميزان عن هذا العنى إذ بقول و أن تحصل 
المعلومات الكسبية كلها بالفعل وتكون كا0خزونة فإذاشاء رجع إلا ومهما 
رچم تمکن منیا م(ا) . 

أما فى الإحياء فيشرح معنى هذا العقل بقوله « أن تتحصل له العلوم 
المكتسية بالتجار ب والفكر فحكون كالخزونة عنده فإذا شاء رجع إلمام(۷) 

ويسمى الغزالى هذا المقل فى مكان آخر من الإحياء بامم الفائدة والمرة 
مته فيكون متاه « العاوم الى تستفاد من التجارب مجارى الأحوال فإن 


() المعارج ١ه‏ (۲) الإحیاء ۳ : ٠١‏ 

(۳) قول العرانى عن هذا الgحديث‏ إنه ضعيف الإسناد . الإحیاء ۴ : ١١‏ 
)٤(‏ المرجع السابق ٠ه‏ (ه) المعیار ۱۹۳ 

0 لزان ۳۰ (۷) الإحیاء ۳ : ۸ 
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من حنكته التجارب وهليته المذاهب يقال إنه عاقل » ومن لا يتصف 
ذه الصفة فيقال إنه غى ع جاهل (1) . 

ويضرب هذا العقل مثالا بقتبسه من ابن سینا ویذ کره فی أکار کتبه» 
وهو حال الكاتب الحاذق بالكتابة المستكل الصناعة إن لم يكن مباشرا 
الكتابة أو كان غافلا عا ولكنه يقدر علا فتى شاء عقلها وعقل أنه 
يعقلها ویکنى آنه يقصد إلى ذلك(۲) . 

ولا نری اختلافا کبرآً بين تعاريف العقل المکتسب ف عغتلف كتبه 
وإن كان ييل ى كتبه الأخيرة إلى الإقلال من استعمال نفس عبارات 
الفلاسفة ويستبدها بعبارات بعيدة عن التعمق فى ماهية العقل . وقد يكون 
ذلك لأنه يكثب هذه الكتب للعموم كما ذكرنا سابقاً . 

ويعتر الغزالى هذه ال مرحلة غاية الدرجة الإنسانية(۳) وكذلك يعتر ها 
ابن سينا »> وليس بعدها إلا مرحلة العقل المستفاد الذى سارى أنه هذا 
العقل نفسه فى حالة الفعل . 

وتفاوت الناس فى هذه المرحلة لا ينكر › ذلك لام يتفاوتون بكثرة 
الإصابة وسرعة الإدراك . ومن ملاحظتنا لجموع مؤلفات الغزالى بجد أن 
أسباب تفاوت الناس فيه ترجع إلى الأمور التالية : 

(ا ) التفاوت ى العقل الغريزى لأنه يؤثر فى حصوله سرعة أو بطتاً . 

(ب) التفاوت بالممارسة وذللك لأننا جد الشیخ ف قومه کالنی فى 
أمته - على حد تعبر الغزالى - وليس ذلك لكثرة ماله ولا لكر شخصه 
ولا لزيادة قومه بل لزيادة تجربته انى هى نمرة عقله ٠,‏ 

(ج) شرف المعلومات أو خسا . 

(د) كرة المعلومات أو قلا . 

۸٥ : ۱ الإحیاء‎ )۱( 

(۲) الإحیاء ۳ : ۸ ١‏ العارج ٤ه‏ › المزان ٠١‏ 

() الإحیاء ۳ : ۸ والیزان ٠١‏ 
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(ه ) طرق تحصياها . فقد يكون ذلك : بتع وا كنساب أیمن حيث 
يعم مدرکه وهو التعلم »> أو یکون بالكشف والإمام . 

ودرجات الرقى فى هذه المرحلة غر محدودة ولا حصورة › وأقصى 
الرتب درجة النى الذى يتكشف له كل الحقائق أو آ كار ها من غبرا كشساب 
وتکلف بل بکشف إلى ى أسرع وقت . 

٤‏ - العقل المستفاد أوالقدسى » ويظهر شىء من الاختلاف الظاهرى 
فى تعريف هلا العقل بين كتبه القدعة التأثرة بالفلسفة › وبين الإحياء . 

فهو فى المعيار و ماهية عردة عن الادة مرتسمة فى الفس على سبيل 
الحصول من خارج )۱(٠‏ . 

ويشر ى المعارج » إلى أن الصورة المعقولة «تكون حاضرة فيه يطالعها 
بالفعل ويعقل أنه يعقلها بالفعل » وهذا هو العقل القدسى » وإنغا "مى 
منتتفاداً لأن العقل بالقوة إنغا مخرج إلى الفعل بسبب عقل داثم الفعل › وأنه 
إذا اتصل به العقل بالقوة نوع اتصال انطبع فيه بالفعل نوع من الصورة» 
تتكون مستفادة من خارج ۲۲) . 

ما فى الإحياء(٠)‏ » فإنه يشرح هذا العقل بصورة تجعله قريباً من 
القوة العملية نى النفس الناطقة فيقول : و أن تنتهى قوة تلك الغريزة إلى أن 
يعرف عواقب الأمور > ويقمع الشهوة الداعية إلى اللذة العاجلة ويقهرهاء 
فإذا حصلت هذه القوة يسمى صاحما عاقلا من حيث إقدامه وإحجامه 
حسب ما یقتضیه النظر نى العواقب لا كم الشهوة العاجلة » وذلك من 
خواص الإنسان . 

ويظهر آنه يريد أن يبن أن هذه‌الرحلة هى رة العقل ومحصلة ااراحل 
كلها » ويشبه أن يكون هذا الوصف ما تعرف به هذه المرحلة أحاناً من 
آنا و حالة العقل وقت إدرا كه للمعقولات فهى المرحلة الى تظهر فما 
استفادة الإنسان من العقل » . 


(1)المعیار ۱۹۳ (۲) امارج ٦ه‏ 


۸٥ : ١ الإحياء‎ )( 
۳۳۱ 


وکما آن ابن سينا ير ى آن تام العقل الإنسان إا يكون ف هذه المرحلةء 
فكذلك يرى الغزالى هذا الرأى لأن القوة الإنسانية تكون حينئذ قد تشهت 
بالمبادىء الأولية لاوجود كله(ا) . 

ويتفاوت الناس ف هذه المرحلة كما تاو توا ق جميع المراحل 
الأخرى ماعدا مرحلة العلوم الضرورية . 

ويلاحظ أن هذا العقل ياتى ى الرتيب أحياناً بعد العقل بالفعل › 
کما آنه يأتى أحياناً قبله . وسيب ذلك أن ر العقل الميولانى والعقل بالملكة 
استعدادان لاستحصال الال ابتداء »> والعقل بالفعل (۲) عى ملكة 
الاستحصال استعداد لاسترجاعه واسترداده > فهو متأخر ۴ الحدوث 
عن العقل المستفاد » لأن ا مدرك ما م يشاهد مرات لا يصر ملكة »ويتأخر 
عليه فى البقاء لأن المشاهدة تزول بسرعة وتبى ملكة الاستحضار مستمرة 
فيتوصل ا إلى مشاهدته . فبالنظر إلى الاعتبار الثانى' جوز تقدم العقل 
٠‏ بالفعل على العقلل المستفاد > وبالنظر إلى الاعتبار الأول يجوز العكس . 
أما العقل بالفعل با عى الأول أى ملكة الاستحضار - فالظاهر أنه 
مقدم على العقل المستفاد ۳(٠‏ . 

ه - العقل الفعال » الحقيقة أن هذا النوع من العقول ليس من مجال 
شنا لأنه أحد العقول المغارقة عند أ كر فلاسفة الإسلام ما عدا ابن رشد 
( الذی انکر رآی امسطیوس نی العقل النظرى والعقل الفعال > کا نکر 
ری الأفرودیسی فى العقل اهميولانى ›» وقرر أن العقل الميولانى ليس 
جوهرا ولا موجوداآً بالفعل» ولاهو شىء قبل التعقل. بل هو جرد استعداد 
لقبول الصور العقولة من العقل الفعال . على هذا يصبح العقل الفعال 
واهیولانی عنده واحدا من حيث صلة النفس بالبدن » يقوم أحدها 
باخبراع العاف وتجريدها بيا يستعد الآنحر لقبو ما . فالعقل الفعال على 


ه٦ المعارج‎ )١( 
العقل هنا أه معنيان: ملكة الاستحضار وملكة الاستحصال.‎ )۲( 
٠٠۴۳١ : ۲ الہانوی : کشاف اصطلاحات الفنون‎ )۳( 
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هذا الأساس وظيفة من وظائف النفس كالتغذية والحركة » أو بمعنى آلحر 
إنه حاسة لانفس حين تدرك آنا ذات مدركة ) . 

والغزالی لیس من رآی ابن رشد » ولا مجال لن ننکر أنه قول 
بوجو د هذا العقل وبفارقته . بل إنه يقول أيضاً عجموعة العقول المغارقة 
ابتداء من العقل الأول حتى العقل الفعال » يؤيد ذلك قوله , كل عقل 
فعال فحده من جهة ما هو عقل أنه جوهر صورى › ذاته مإهية حردة 
ئى ذاتها لا بتجريد غيرها عن المادة وعن علائق المادة » وأما من جهة 
ما هو فعال فإنه جوهر باللغة المد كورة من شأنه أن بخرج العقل الميولافى 
من القوة إلى الفعل بإشراقه )١(٠‏ . 

ويظهر أن الغزالى يخاط أحياناً بين العقل الأول والعقل الفعال › إلا 
أننا لن ندحل نى تفصيل هذا الموضوع > وإنما نشر فقط إلى أن العقل 
الفعال هو أحد العقول المغارقة التى بخرج العقل بواسطته من القوة إلى 
الفعل والذى تفيض منه المعارف على الإنسان . 

إن الغرالى يثبت وجود هذا العقل من عدة وجوه : 

١‏ - من حيث رتيب الموجودات وتفاضلها › وأا ف الر تيب قاتهى 
فى أجسام البسائط إلى العرش > وف الروحانيات إلى العقل والنفس. و ثل 
العقل الفعال حلقة من هذا الرتيب . 

۲ - من حيث الإدراك » لأن الرتسم بالصورة العقلية غير جسم ولا 
نى جسم » وامعقولات الحردة كلها تكون ى الجوهر افيض للمعقولات 
وهو العقل الفعال أو روح القدس . 

۳ - اتصال نفوسنا به وتلقما الصور العقولة > وخروجها بذاك من 
القوة إلى الفعل . 


›»٤١ »مشكاة الأنوار‎ ٤١ - ٤٠ لتفصيل هذا الببحث يرجع إلى فيصل التفرقة‎ )١( 
حطوط‎ ۰۸٩-۸۳ : ۱ الإحیاء‎ ۰١ ٤ الميزان‎ ٠ وم' بعدها‎ ٠۳١ معارج القدس‎ 


المعارف العقلية ( وقد أعددته لانشر وسصدر قريب بإذن الله ) . 
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٤‏ - براهين شرعية » يرى الغزالى نها أظهر من أن تثبت › فقد ورد 
النص عليه جلیاً - نی رآیه - لقو له تعالى , علمه شديد القوى » (النجم ( 
وم إنه لقول رسول کرم» (الحاقة ٠١‏ » التكوبر ۱۹ ) وه وما كان 
لبشر أن يكلمه الله إلا وحاً آومن وراء حجاب أو يرسل رسولا » . 

) ٥١ الشوری‎ ( 
e 

ضرورة وجود العقل : 

يبدو أن للعقل عند الغزالى وظائف إدرا كية وأحلاقية : 

. فهو مزان الله فی آرضه(۱)‎ - ١ 

۲ وهو الذى يدرك المعقولات » لأن المدركات على نوعين : 

( | ) حسوسات تدرك عن طریق المحواس(۲) . 

(ب) ومعقولات لا تدرك إلا بالعقل » سواء كانت ججردة پذاتها » 
أو آنہا جردت عن طريتق الإهمام أو الاستدلال(٣)‏ . 

نحن لا ندرك بالحس إلا لوناً معیناً فى شخص معين » فبياض إنسان 
ما کا یقول الغزالی - « لیس کبیاض إنسان آخر . فبیاض کل منہما 
لا يفارق صاحبة » مشترك مع صفات أخرى » مقترن بمكان وشكل 
مضيوط » بخلاف معنى البياض الذى يشارك فيه الجميع . وبذلك ينكشف 
الفرق بين المعقول والحسوس > فإن الإأنسان معقول وهو حسوس يشاهد 
فى شخص زيد مثلا . . . والإنسان امحسوس لايتصور أن س إلا 
مقروناً بلون خصوص » وقدر خصوص » ووضع مخصوص » وقرب 
أو بعد خصوص » وهله الأمور عرضية مقارنة للإنسانية »> ليست ذالية 
فما . فما لو تبدلت لكان الإنسان هو ذلك الإنسان. فأما الإنسان العقول 


٣١ المشكاة‎ )١( 

(۲) لإحوان الصا دراسة هامة حول هذا الوضوع انظر الرسائل: المطبعة الأمبرية 
۸2 :۳ ۰ والہانوی ۱ : ۳۰۹ » المقایسات للتوحیدی ۱۹۲۷ ص ۱۹۷ 

ه١‎ - ٤۹٩ والعارج‎ ۹۸ - ٩٩ المعارج‎ )۲( 
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فهو إنسان فقط يشارك فيه الطويل والقصر » والقريب والبعيد»والأسود 
والأببض . والأصغر والاً كر اشترا کا واحداً ۲( . 

ولذلك فإن عند الإنسان قوة بحضر ما المدركات مقرنة بأمور بعيدة 
عن التجريد ولا يتصور .أن تحضرها إلا مقرونة ذه الأمور الغريبة فتسمى 
تلك القوة : حصا وخيالا »> كأ أن عنده قوة أحرى محضر ہا المدركات 
مجردة عن الأمور الغريبة وتسمى تلك القوة : عاقلة(  .‏ 

۳ - ثم إن للعقل وظيفة هامة وهى القضاء على أغاليط الحس وهى 
كشرة و فالعين تدرك الكبر صغر ا فری الشس فى مقدار حجر › 
والكوا كب نى صورة منثورة على بساط أزرق»والعقل يدركأن الكواكب 
والشمس أ كر من الأرض أضعافاً مضاعفة وترى الكوا كب ساكنة » 
بل تری الظل بین يديه ساکتاً » وترى الصبى سا كنا ف مقداره › والعقل 
يدرك أن الصبى يتحرك نى الو وهكنا )٣(٠‏ . 

› ومن ااوظائف المامة للعقل أنه يعوض قصور إدراك الجس‎ - ٤ 
: وذللك لأن الحس‎ 

ر ا) لا يدرك الأشياء إلا بماسة منها أو بقرب » فالس معزول عن 
المدركات إن لم تكن ماسة أو قريبة(؛) » وليس ذلك شأن القل . 

(ب) ولا يدرك ذاته بيا يدرك العقل ذاته کا يدرك غیره(٥)‏ . 

(ج) وهو مقيد بالعتبات الدنيا والعليا » فلا يدرك ما قرب منه قربا 
مفرطاً »> ولا ما بعد »› بيا يستوى عند العقل القريب والبعيد . 

رد ) ولا يدرك الحس ما وراء الحجب » بيا لا حجب الحقائق عن 
العقل وإنما يكون الحجاب من الإنسان نفسه بسبب صفات مقارنة له . 


(۱) المعیار ٠۳١‏ (۲) المرجع السابق . 
() المشکاة٤٩‏ المعیار ۲١ ۲١‏ 0المنقد : حقيق د . صليبا ۳“ 
)٤(‏ القصد الأسى ٣۷‏ (ه) المشكاة ۷-٦‏ 


Yo 


(ھ ) ویکتنی الحس بظواهر الأشياء دون بواطنبا »> وقوالما وصورها 
دون حقائقها . والعقل يتغلغل إلى بواطن الأشياء وآسرارها » ويدرك 
حقائقها ويستنبط أسباما وعللها وحكها . 

(و ) ويعجز الحس عن معرفة الصمات الباطنية كالفرح والسرور 
والنم والحزن والألم والعشق والشهوة والقدرة والإرادة والعام ۰ ہیا بمکن 
للإدراك العقلل أن يعرف هذه الأمور » بالإضافة إلى باق المعقولات )١(‏ . 

(ز ) والحس عاجز عن إدراك اللامتناهمى بيا العقل قادر عليه . 

ه ‏ وهنالك سبب أخحلاق يستدعى وجود العقل . إن العلم بالحسن 
لا بحم دات آن بتمشل الإنسان به ء فالعلم بدرجات الوحی لا پستدعی منصب 
الوحى ٠»‏ ولايبعد أن يعرف الطبيب المريض درجات الصحة(۲) » ولكن 
العام عادة أقدر على ترك المعاصى من الجاهللعلمه عضار الشهوات وكيفية 
كسرها(۳). وأخير؟ .. إن العقول قد تسخرالشهو ةو استنباط الحيللقضابا(؛) 
لكن الأغاب أن العقل يوجه الإنسان للقضاء علىالشهوة وتقبيحها › ولذللك 
عرف العاقل بأنه من اجتنب الحارم وأدى فرائض الله » أو .أنه هو التى 
وتلاك رة العقل(ه) . 

e 

الأسس الأولية الإدراك العقلى : 

إن الإدراك العقلى سواء كان اعتبارا أو إماماً » لابد له من قاعدة يرتكز 
علا » وتبدو هله القاعدة فى أمرين هما : 

الاستعداد الفطرى العم : 

- تحصيل المبادىء أو المعقولات الأولى . 


۷ المرجع السابق . (۲) المرجع السابق‎ )١( 
۸۷ : ۱ الإحیاء‎ )٤( ۸۸ : ۱ الإحیاء‎ )۳( 
۸٥ : ۱:٦ : ۳ (ه) الإحياء‎ 


۳٦ 


الاستعداد الفطرى اعم : 

إن ح ركة العقل عند العزالى تعتمد على الاستعداد الفطرى الذ ى يتمز 
به الإنسان عن ساثر الكائنات» ويصل به إلى إدراك المعقولات والكليات 
والحقاتق الذظرية »> وكل قلب هو بالفطرة صالح لعرفة الحقائق . 

والسبب فى وجود هذا الاستعداد صلة الإنسان بالربوبية + فقد رأينا 
آنه یتکون من عدة طبائع » أو بالأحرى من طبيعتعن أساسيتمن › ااطبيعة 
الربانية والطبيعة الأرضية »› وذللك الاستعداد هو أمر ربا شريف على حد 
تعببر الغزالى . 

وأهم ما يةميز به هذا الاستعداد هو القدرة على تلى العلومالنظرية (١)؛‏ 
ويبداً ظهوره عند الإنسان عندسن التمييز » ويستمر فى نموه حتى سن 
الأربعن » وغوه خنى التدريج › ومثاله مثال نور الصبح ر فإن أوائله مى 
خفاء یشق |راکه م يتدزج إلى الزيادة إلى آن يكل طلوع الشمس )۲(٠‏ . 

ولا بد للناس یما من هذا الاستعداد › با فيم الأنبياء وذوو الإهام 
والبصر ة إذ أنه القاعادة التى يقوم علا كل منالإلمام والاعتبار على تفاوت 
فيه بين التاس « ومن ظن غر هذا فقد الع عن ربقة العقل ع على حد 
قول الخزالى (۴) . 

وقد اختاف الحکاء تى كون هذا الامتعداد متشاماً أو عتافاً عند 
الأفرادرة) ءفقد قالت حاعة: إن الناس حيعاً متشابون ئی هذا الاستعداد › 
وأن الاختلات مو فی استعاله فى عم دون آخر ؛ وقالت جاعة أخرى :إن 
الناس تلفون فيه حسب الأمزجة » وما خرج إلى الفعل تما يخرج 
محسب الاستعداد )٥(‏ . 

والتفاوت تى هذه القوة لا سبيل إلى جحده برأى الغرالى » فن ظن 


() الإحیاء ۱ : ۸٤‏ (۲) امرجم السابق ۱ : ۸۷ 
. (۴) المرجع السابق . )٤(‏ المعارج ٦ه‏ 


oN امرجم السابق‎ )٥( 


( ۲۲ - الدراسات الااسية ) FY‏ 


« أن عقل الى مثل عقل آحاد السوادية وأجلاف البوادى فهو أخس فى 
نفسه من آحاد السوادية » . وأدلته على ذلك : 

١‏ -لولا هذا التفاوت لا احتلف الناس فى فهم الكلام » ولا انقسموا 
إلى بليد » وذكى » وكامل تنبعث من نفسه حقائق الأمور بدوذ تعلم . 

۲ - والنفس وإن كانت متحدة تى النوع فبينها تفاضل وتر تب فكذلك 
الاستعداد ا مر تب على شرف النفس )١(‏ . 

۳ - ويضيف الغزالى إلى ذلك دللا نقلياً وهو » ما روى من أن عبدالله 
ابن سلام سأل انی ی حدیث طویل فی آخحره وصف عظم العرش 
وتفاوت الناس بالعقل فقد قال الملائكة « ياربنا هل خلقت شيئاً أعظم من 
العرش ؟قال: نعم ..العقل . قالوا: وما بلغ من قدرته ؟ قال : هیہات. .لابحاط 
بعلمه » هل لک عل بعدد الرمل؟قالوا: لا » قال الله عز وجل : فإنى خحلقت 
العقل أصنافاًشتى كعددالرمل .. فن الناس من أعطى حبة »ومنهم من أعطى 
حبتين » ومهم من أعطى اللاثة والأربع » ومهم من أعطى فرقاً ومام 
من أعطى وسقاً » ومن أعطى أكثر من ذلك » (۲) 

وهلا الاستعداد الغريزى للإدراك هو أساس تفاوت الناس فیا كتساب 
العلوم التظرية » سواء بالاعتبار أو بالإلمام . 

ولّن اختلف العلماء بالنسبة للاستعداد العقلى وخضوعه للبيثة وأثر 
التر بية عليه » فإن الغزالى يؤكد اعتلاف الناس فى استعاله واستهاره » وهذا 
ما يسبب بينم احتلافاً جديدا . م إن البيثة الطيبة ها آثرها الكبر عليه › 
وإن کان فطرياً ۽ فلذا م يعن به ولم ذب » قنه يشرف على الانعدام کا 
تشرف العين على العمى › كا أنه يقوى وينمو إذا أزيحت العراقيل 
من طریقه . 

ويقول الغزالى ف ذلك « اعلم أن شرف المقل من حيث كونه مظنة العم 
والمحكة وآلة له > ولكن نفس الإنسان مدن للعلم والحكة ومنيع ها »وهى 


(1) المرجع السابق : ۸ه (۲) الإحیاء ۱ : ۸۸ 
۸ 


آى الكة مركوزة فما بالقوة فى أول الفطرة لا بالفعل » كالنار فى 
الحجر أو الماء فى الأرض » والنخل فى النواة » ولابد من سعى لإبرازه “ 
بالفعل ٭ کا لابد من سعی فی حفر الا بار لحروج الماء . ولکن کا آن من 
الماء ما رى من غير فعل بشرى ومنه ما مناج فيه إلى تعب قليل › كذلك 
العلم ف التفوس البشريةء )١(‏ . 

حصيل المبادىء أو المعقولات الأولى : 

إن هله المرحلة لابد منها لعمل العقل وحركته » ولا كتساب العقولات 
الثانية » ذالك لأن المعقولات إما أولية وهى المبادىء الضرورية › وإما ثانوية 
وهى الصور المعقولة المكلسبة عساعدة هذه المبادىء . 

ومن أمثلة المبادىء الأولى عند الغزالى واين سينا وغر ها من فلاسفة 
الإسلام : الكل أكر من الجزء » المقداران المساو بان لثالث متساويان › 
النى والإثبات لامجتمعان فى الى ء الواحد » الشى ء الواحد لا يكون حادا 
قدا » موجوداً أو معدوماً » واجباً أو عالا (۲) . وتلتقى هذه المبادىء 
تحت عنوان كبير هو جواز الجائرات › واستحالة المستحيلات(۴) . 

وتيدا هذہ المبادیء بالظھور عند الطلفل کاستعداد فطری › منذ بد سن 
التميز » أى الراهقة . ولا يدرى الإنسان كيف حصلت ولا من أين 
حصلت ٠‏ بل يقع التصدیق فا بلا تعلم وا کتساب : 

إن هذه المرحلة ضرورية وأساس لكل علية عقلية مها صغرت »و تظهر 
هيا بصورة خاصة فى مرحلة الاكتساب أو التعام » لأن العمل فى هذه 
المرحلة يسر عتتضاها ولا بحيد عا » ولاتتسلسل العاف إلا والرايطة العقلية 
بينها هى تاك المبادىء الضرورية » فإذا صدقنا أو أئبنا أوستنتجنا » فما 
نفعل ذلك على أساس من هذه البادىء . 

وهذه المعقولات الأولى كا ذكرنا يقينية وضررورية وعامة»وليس 
لنا معها جال للاحتال والافتر اض » فبداً عدم التناقض مثلا » أو ميدأ الإثلة 
المطلفة » يبدو أساساً صادقاً لكل معقول » وليسن التناقض إلا أن جزم بأن 

(1) ميزان العمل ٠١۹‏ (۲) مشكاة الأنوار ١١‏ المنقد من الضلال ۷۴ 

۸ : ۳ ۰۸١ : ١ الإحیاء‎ )۳( 
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هذا هو ٬‏ ثم تجزم بأنه ليس هو › آی أننا بعد آن نتيقن أن السواد هو 
السواد جزم بأنه ليس هو » أو عى آنحر إن عقانا بەد أن وص۔ل إل ا )اة 
المطلقة نفاها وم یعرف ہا » فکأنه ننی نفسه > ولذلك كان القناقض غير 
مقبول من العقل . يقول الغزالى فى ذلا , والعقول إن كانت مبصرة فليست 
المبصرات عندها على مرتبة واحدة » بل بعضما تكون كأبما حاضرة كالعلوم 
الضرورية » مل علمه بأن الثى ء الواحد لا يكون موجوداً ومعدوماً » 
والقول الواحد لا یکون صدقا وکذباً › وأن الحکے إذا ثبت للشیء جوازه 
ثبت لثله » وآن الأخص إذاكان موجوداً كان الأعم واجب الوجود › 
فإذا وجد السواد فقد وجد اللون » وإذا وجد الإنسان فقد وجد الحيوان › 
وأما عكسه فلا ياز م ى العقل »› إذ لا يازم من وجود الاون وجود السواد» 
ولا من وجود الحيوان وجود إلإنسان › إلى غير ذلاف من القضايا الضرورية 
فى الواجبات والخحاازات والمستحلات . وما مالا يفارق العقل ىكل 
حال إذا عرض عليه » (۱) . 


| نن 
طريقتا الإدراك المقلى : ِ 
ويشمل هذا الببحث : 
١‏ -الاستدلال أو الاستبصار  .‏ ١۲-الكشف‏ أو الإمام . 
الاستدلال : 


يطلق الغزالى على الاستدلال أمماء عتلفة » منها الاعتبار والاستبصار 
والفكر والتدبر والتأمل . إن الفكر عنده هو كل ما يؤدى إلى المعرفة وإن 
كان يطلق على أسماء حختلفة »> لأن كل هذه الألفاظ مترادفة على مى واحد 
« فامم الصارم والمهند والسيف يتوارد على كل شىء واحد ولكن 
باعتبارات غتلفة › فالصارم يدل على السيف من حيث هو قاطع »والمهند 
يدل عليه من حيث نسبته إلى موضعه » والسيف يال دلالة مطلقة من 
غير إشعار مہذه الرواثد )۲(٠‏ . 


>١١ : ٤ الإحیاء‎ )١( ١١ : المشكاة‎ ١( 
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ويعرف الفكر أو الاستدلال بأنه , إحضار معرفتين نى القلب بستامر 
منهما معر فة ثاللة )١(٠‏ وذلك لأن العلوم التى ليشت فطرية كنا يقول الغزالى 
و لا تقتنص إلا يشبكة _العلوم الحاصلة + بل كل علي لا بمحصل إلا عن 
علمین سابقین بأتلفان ویز دوجان على وجه خصو ص فیحصل مناز دواجهما 
عل ثالث ۲(۲) . 

ويعرف الاستلالال ى الروضة بأنه يكون « بن تجمع بين علمين 
مناسبين العام الذى أنت طالبه )۳(٠‏ . 


وهکذا م الاستدلال بتسلسل عدة أحكام مار تب بعضها على بعض › 
حيث يتوق الأحير مها على سابقاتها بالضرورة » ونحن إنما نستدل من 
ترقب الأحكام بعضما على بعض » ولا يكى علم واحد ليقوم بناء الفكر ۽ 
إذ العلم الواحد لا يسمح بالتنقل إلى غيره ء فهو محرد حكم عقلى بت أو 
إثبات ٠‏ ولا بد من علمين بزدوجان لينتجا علماً ثالاً , 

والتةكار أو الاستدلال هو غير التذ كر » والتميز بيهما واضح عند 
الغزالى › وذلاك لاخحتلاف طبيعة كل منهما . فالإعتبار يطلق على إحضار 
المعرفتين من حيث إنهما يعر منهما إلى معرفة ثالثة » أما إذا لم يقع هذا 

العبور و ولم بمكن الوقوف إلا على المعرفتين فيطلتق عليه اسم القذ كر لا 
الاعتبار )٤(٠‏ . 
وبالإضافة إلى الاحتلاف بين طبيعة الاستدلالوالتذ كر » فما مختلفان 
من حيث الغاية والفائدة » إذ أن « فائدة التذ كار تكرار المعارف على 
القلب رسخ ولا تنمحى عنه › وفائدة التفکیر تکثبر العام واستجلاب 
معرفة ليست حاصلة . . . والعارف إذا اجتمعت ف القلب وازدوجت 


على ترتيب خصوص أغرت معرفة أخرى » فالمعرفة نتاج المعرفة » 


١١ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ۲: ٤ا‎ ٤ الإحیاء‎ )١( 
41١ : ٤ الإحياء‎ )٤( ۲۳۹ الر وضة من فرائد اللآلیء‎ )۳( 


۴٤١ 


إذا حصلت معرفة أحرى وازدوجت حمل من ذلاف نتاج آلحر 
وھکذا (Ma...‏ . 
ثم إن الاستدلال لا يشبه انتقال اللحواطر من موضوع إلى موضوع »› 
ومن صورة إلى أخحرى » لأنه لا رابطة بين تلك الصور واللتواطر فى هله 
الحالة » إلا آنا حصلت ى شعورنا فى زمن واحد › وكان انتقاها صدفة» 
فاتصل بعضہا ببعض اتصالا خارجیاً يصح عندها وینعدم عند غیرها › 
وهذا خلاف تنقل “العقل بين المعانی والأٌحکام التی يصدرها إذ أن له ہا 
ارتباطاً متياً . 
وتبدو حاجة الإنسان فى حياته اليومية ملحة إلى التفكير › وذلك 
لضان التعام ومعرفة المواقف الجديدة » لأن المرء يتاج حينذاك على حد 
قول الغزالی و إلى آن ہز آعطافه ویستوری زناده وینبه علیه‌بالتنبیه»(۲). 
کا أن العام محتاج إلى الاستدلال والتفكير › لأن الإنسان لا يقدر على 
تع جميع لأخياء الزات والكيات ٤‏ وجميع العلوم »> بل ١‏ يتعلم شيا 
ويستخرج بالفكر من العلوم شيئاً . : . ولولا أن الإنسان يستخرج 
بالتفکر شيا من معلومه الأول لكان بطول الأمر على الناس » ولا كانت 
تزول ظلمة الجهل عن القلوب . وكذلاك جميع الصنائع البدنية والنفسانيةء 
أوائلها محصلة من التعلم » والبواق مستخرج من التفكر )۳(٠‏ . 
وبين الإدراك السى والاستدلال صلاث متينة . 
فالس رد نوعاً من التجريد » لذلا تمل فى الاس الصورة تفي 
بل مثال عنما » م يبرىء اللعيال الصورة» المبزوعة عن الادة أكثر ما يفعل 
الحس »› آما الوهم فهو أرفع مرتية لأنه يذ ل المعانى غير المادية وإن عرض 
ها أن تكون ى مادة » مثل اللون والشكل » أما العقل فإنه يدرك الجرد 
سواء کان جزثياً أو كلياً . 
(1) الإجیاء ٤١١ : ٤‏ (۲) مشكاة الأنوار ١١‏ 
(۴) الرسالة اللدنية ۲١‏ 
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ويبدو اشبراك الإدراك الحسى فى علية الاستدلال فى أمور أربعة › 
وهی : 

انتزاع النفس الكليات المغر دة عن الجزئيات ٠‏ وإيقاع المناسبات بين 
هذه الكليات » وحصيل آلقدمات التجريبية › واستقاء الأخبار الى بقع 
القصديق ما لشدة التواتر . 

وعلی کل فان کل عملية اعتبار لا تم إلا بالمراحل التالية : 

. وجود الاستعداد الغريزى الفطرى‎ - ١ 

۲ - وجود المعلومات والميادىء الضرورية والعقولات الأول . 

۳ - القياس » أو الاستقراء > أو المثيل » أو الحدس . 

وقد عرضنا للعاملين الأولين فى محث الاستدلال »> وستعرض فیا بل 
لل العامل الثالث ميتدئين بالحديث عن المعانى الكلية و الحم . 

المعانى الكلية وتكويما : 

مها حاولنا أن نفصل بين إدراك الحس وبين الإدراك العقلى فإن أثر 
عمل العقل على إدراك الحس واضح » فالحس يدرك الأشياء مركبة تركيا 
قد ساھم العقل ی [مجادہ . فعندما نری طائراً معیتاً فڑننا نری نی آن واحد 
ألوانه الختلفة › وشكله » وأنه من جنس الطيور . ثم يفصل العقل تلك 
الوحدة المركبة الى قد قدمها الحس » فيفصل نى الطائرالألوان.والأشكال» 
ويقوم بعد ذلك بعملية جديدة » فركب مرة ثانية ما كان قد فصله فيقول 
الطائر أبيض ٠‏ ويربط بين لون البياض والطائر . 

والعقل ف مله لا يعنى بالأشخاص والأعيان » ونما يتصرف ف المعافى 
الكلية أو المغاحم الى تنطبق على أفراد كشرين . 

والمعى الكلى عند الغزالى لا ينفصل عن الحس . ولذلك فإنه ينكر 
على الفلاسفة ظنهم آنه مقطوع كل الانقطاع عن الحسوس » كأنه لا يمت 
إليه بصلة » ويبين أنه ليس للمعانى الكلية وجود عقل مستقل » وليس الكلى 
شيتا ثابتاً بذاته لا يتغر ولا يتبدل » وما هو إلا ملخص عليات عقلية 
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وارتباطات بين الأشياء الموجودة ى الحس . فالبياض الذى نشاهده ى 
موجودات متعددة ءعيارة عن صلة' عقلية أوجدها العقل بن أشياء حتلفة. 
يقول الغزالى : إن المعى الكل الذى وصفتموه حالا ف العقل غير مسلمء 
بل لاحل ف العقل إلاما حل ق الحس » ولكنه محل ف الحس جموعا 
ولا يقدر الحس على تفصيله › م إذا فصل كان الفصل المفرد عن القرائن 
فى العقل فى كونه جزلا » كالمقرون بقرائنه › إلا أن الثابت فى العقل 
يناسب المعقول وأمثاله مناسبة واحدة فيقال إنه كلى على هذا المعنى » . 

ويلاحظ أن الغزالى قد انتبه بذلك إلى الميز تيز تاماً بين نتاج 
العقلكأداة الجر يدر التعمم والتفصيل وال ركيب »و بين ا موضوعات الحر دةالتق 
قد يتلقاها العقل من خارج ٠‏ وهو معى لم ينتبه إليه كشرون من الفلاسفة. 


وعلى هذه الصورة فإن المحى الكلى هو علية تكثيف للخر ات الماضية» 
أى أنه نتيجة من نتائج الحا 5ة » أو هو فكرة عامة تنوب عن صتف من 
الأشياء أو الصفات »وا كتسامها ينقل الإنسان من مستوى الإدراك المسى 
المفرد »إلى مستوى الإدراك العقلى التام .إذ بدلا من التفكر ذا الكتاب » 
أو هذا اقام »> ي#مكن الإنسان من التفكبر بكل آفراد النوع › وقد ينقل 
من ذلك إلى التفكر عجردات عالية أخرى . 

ولا نستطيع أن نبتعد فى دراستنا للمعى الكلى عن الحملية العقلية ذالاء 
لأن ذلك المعى إا هو نتيجة هذه العملية وغايتبا » فالحكى العفلى يكو نا 
فی بادیء الأمر » ثم يتخذها أصلا له . والعقل لا يأتى بالمعانى الكلية من ` 
عا مه الحاص « ما عدا الذى ياتى بطريق الكشف والإلمام » وهو لا يكرلب 
من نفسه » ولكنه يعتمد على الحس فيتخذه أساساً وعمدة »> ویستنتج منه 
تلك العانى بعمله المتواصل . 

وتتلخص خحطوات تكوين المدرك الكلى كا نعل بالإدراك الحسى 
للأشياء والموازنة بيبا > لمعرفة الصفات العامة المشركة › وتوجيه الانتاه 
الى الصفات الى لوحظ اشتراكها » وتجريدها من غبرها » والتأليف بيماء 
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ووضع الام ذه الحموعة المشتركة من الصفات . وهذا الاسم هو الى 
الكلى . 

إف الغزالى يعتمد فى تكوين المعنى الكلى على التجريد » والفكيك » 
والتعمم . والتجريد علية عقلية تقوم على ملاحظة الشبهأو الشىء المشترك 
بن الأشياء الختلفة » وهذا محتاج إلى نمو فكرى معن » ولذللك جد ن 
الطفل لا يستطيع أن يدرك الى ءالمشترك بن شجرة وشجرة › ومن ثم 
يستعمل كلمة شجرة ولا يدرك معناها . 

وعملية إدراك التشابه عملية عقلية › إذ جرد الإنسان البياض مثلا عن 
الأشياء والوضع والشكل » ويربط بين بياض هذا الشى ء والشى ء الآحر » 
وعند ذلك لا يدرك بياضاً خاصاً بشى ء بعينه » وإنما يدرك بياضاً عاماً.يقول 
الغزالى و إن الموجودات تنقسم إلى موجودات شخصية معينة وتسمى أعياناً 
وأشخاصا وجزئيات »والى أمور غبرمعينة وتسمى الكليات والأمور العامة. 
فأما الأعيان الشخصية فهى الأمور المدركة أولا بالحواس » كزيد وعروء 
وهذا الفرس‌وهنه السماء وهذا الكو كب »وكذا هذا البياض وهذه القدرةء 
فإن التعن يدخحل على الأعراض والجواهر حيعاً . ثم هذه الأشخاص 
كزيد » وهذا الفرس » وهذه الشجرة » وهذا البياض لا شرك فى 
أعيالبا إذ عن هذا الشخص ليس هو عبن الشخص الآلعر » إلا أا تنشابه 
بأمور كتشابه هذه الثلاثة ى الجسمية > ولشابه الفرس والز؛ ان دون 
الشجر لى الحيوانية » فا به‌التشابه للأشياء يسمى الكليات والأ: ور العامة 
وقد تشابه زيد وعمرو بعد التشابه ى الجسمية والحيوانية والإنسانية فى 
اطول والبياض أيضا » فيكون الطول الدى به التشابه وكذا البياض أمرا 
عاماً شاملا لا شمولا واحدا » لا على أن بياض ذاك وطول هذا هو 
طول ذاك بعینه › ولکن على معی شبیه عليه )۱(٩‏ . 

ولكن عملية المشابة لا تكنى وحدها للتجريد وتكوين المعى » ولللك 
فإننا جرى علية تميز وتفكيك بين صفات المدرل الواحد ء وبين المدركات 


)١(‏ معيار العم ۴ه 


حسب اتفاقه وغره فى صفة واحتلافه فى أحرى . يقول الغزالى « فإن هذه 
المغالات والصور إذا حصلت ى القوة الخيالية تطالعها ولاتطالع المحسوسات 
الحارجة » فإذا طالعما وجدت عندها مثلا صورة شجرة وحيوان وحجر» 
فتجدها متفقة فى الجسمية › وحتلفة فى الحيوانية › فتميز ما فيه الاتفاق 
وهو الجسمية وتجعله كليا واحداً » فتفصل الجسم المطلق . وتخ ما فيه 
الاختلاف وهو الحيوانية وتجعله كليات أخحرى مردة عن غرها من 
القرائن » م تعرف ما هو ذاق وما هو غریب » فتعام أن الجسمية 
للكيوان ذاتى » إذ لو انعدم لانعدم ذاته» وأن البياض لحيوان ليس كذلك» 
فتميز عندها الذانى من غر الذاى والأعم من الأحص )۱(٠‏ . 

وعملية التجريد لا تكون إلا بالتعمم » فا معاي الكلية معان مجردة» 
وکل معنی مجرد فهو عام . فلكى ندرك أن من خحصائص المعى الانطباق 
على عدد لا بمأية له من الأفراد » مجحب أن ينتزع هذا الى أو يجرد من 
المحسوسات الى تشمل صفات مشركة . 

وعيز الغزالى بين التجزنىء » والتحليل » والتجريد » لأن التجزضء هو 
تقسم الواحد إلى أقسام » والتحليل هو الوصول إلى العناصر الى ركب 
منْها الموضوع » والتجريد يقترب من علية التحليل وإن م يكن بكالا : 

وإذا كان هنالك من الحسين من يقول بأن التجريد عمل تقوم به 
الحواس » فإن الغزالى يرى أن الحس والعقل يتعاونان تى هذا العمل › 
ولا بد من عمل العقل حى تتأمن الموازنة والانتقال من معى إلى آخر لكشف 
وجه الشبه . 

وعل الحس يتمثل ف مساهة الحيال والومم ی تکوین مبادیء 
القتصور أو بداية ا لمفاهم والمعانى الكلية . . . فاللحيال يقدم للعقل العاف 
الجزئية » ومبادىء التصورات' التى يقوم على أساسها عمل العقل فى التجريد. 
والحس « يؤدى إلى القوة الخيالية مثلا حسوساتٽ وصورها » حى برى 


() المرجع اسايق ص ٠١١‏ 
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الإنسان شيا ويغمض عينه فيصادف صورة الثىء حاضرة عنده على طبق 
المشاهد» حى كانه بنظر إليه بالقوة اللميالية غير قوة الحس )١(٠‏ . 

وبالإضافة إلى ذلك فإن الليال يقوم بنوع من عمليةالنفكيك والتحليل» 
حتى تكتمل المعانى الجزئية أو ما يسميه الغزالى بالمفر دات الكلية «وتكون 
هله المفردات حاصلة يسبب الإحساس وليست محسوسة » ولا تعجب 
أن يحصل الإحساس ما ليس بمحسوس »> فإن هذا موجود الام » إذ 
الفأرة مز السنور وتدركه بالحس › وتعرف عداوته ما » والسخلة تدرك 
موافقة مها ها فتتبعها .والعداوة أو الموافقة ليست محسوس بل هى مدرك 
قوة عند الحيوان تسمى الوم أو الممز . وللإنسان أيضاً ذلك امز مم 
العقل » فإذن صل للعقل من المزئيات الليالية مفردات كلية تناسب 
الحیال من وجه » وتفارقه من وجه ۲(۲) . 

ولكن هل يمكن الا كتفاء بعمل الميال وحده لتكوين المعى الكل . 

إن عمل العقل بختلف عن عمل اللحيال فى هذا الموضوع » لأن الشاب 
والتميز ى عمل الليال إنما هو بين أشياء مختلفة » ومزوج بأعراض 
متنوعة » وقام فى ذوات متغايرة » مثل بياض زيد »› وياض هذه 
الصورة » بيا التشايه ف عمل العقل ارتباط واتصال كونه الفكر بين معي 
کل وخشخص غدرص » كقولنا: الوردة بیضاء » آی آننا آدخلنا ی 
الوردة فى الجنس الأبيض . ونلاحظ هنا علية التعمع الى تقارن 
يعمل العقل . 

م إن صور المحيال نختلف عن صور العانى الكلية › فالصورة 
الميالية لا تنطبق حادة إلا على شخص معين » وقد تجمع أحياناً صورة 
أشخاص متعددين فتجدب منہا الفوارق واب لعزثيات الحتلفة» ولكن يب فبا 
للشكل واللون والأعراض ٠‏ أما الحنى الكلى فإنه يتصور فى عقلنا على 
شكل مفهو م عام غر مخصص ولا مرتبط بأى شائبة جزئية . . . وكل ما 


(۱) المعیار ۱۳۵ (۲) المرجع السايق : 
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يفعله الحيال » هو ن يقدم للعقل بعض الصور الجزئية التى قد تعين العقل 
فى إمجاد انصالات ونسب بين الأمور المعقولة » فيستخرج المعقولات من 
امحسوسات . ويشرح الغزالى ذلك كله فى التافت بقوله , إن ى العقل 
صورة المعقول المفر د الذى أدركه الحس أولا » ونسبة تلك الصورة إلى 
سائر آحاد المفر د الذى أدركه ذلك الحس واحدة »فإنه لو رأى إنساناً آخر 
تحدٹ له هیئة أحری »کا إذا رى فر سا بعد إنسان فإنه بحدث فيه صو رتان 
مختلفتان ؛ ومثل هذا قد يعرض فى مجرد الحس . فإن من رأى الماء حصل 
نى حياله صورة » فلو رى الدم بعده حصلت له صورة آخرى . فلو ری 
ماء آحر لم تحدث صورة أحرى » بل الصررة الى انطبعتى خياله من 
الماء مثال لكل واحد من آحاد الحياة > فقد بظن آنه كلى .ذا المعنى . . . 
فهذا المعنى الكلى فى العقل والحس جميعاًء فإن العقل إذا أدرلك صورة الحم 
من الحيوان فلا يستفيد من الشجر صورة جديدة فى الحسية» كا فى اللحيال 
بإدراك صورة الماء فى وقتين » وكذا فى كل متشاين . وهذا لا يؤذن 
بثبوت كلى لا وضع له أصلا . على أن العقل قد حکم بشبوت شىء لا 
إشارة إليه ولا وضع له > کحکه پوجود صاع العام » . 

والعقل لا يقف موقفاً سلبياً من الأشياء الى مجردها » ولكنه عيل 
إلى الإجابية » ويتجه إلى أن تكون هذه الحردات بداية عمل له » وليس 
الأصل فى الإنسان العمل على تحصيل المعرفةالحر دةحالصة عن العمل والحياةء 
بل يكون ذلك کله باعثاً ودافعآً له على العمل . ويتضح ذلك عند الغرالى 
حبن يربط المعرفة بالعملى داماً »> وحين محدد قيمة المعرفة على 
هذا الأساس . 

الحم : 

هو إدراك علاقة بين شيئين على سبيل الإمجاب أو السلب »› أو هو نسبة 
معى إلى معى إما بإجاب أو سلب أو إثبات أو نى(١)‏ . ويعرفه الغزالى 
بأنه العم باسبة الدوات بعضها إلى بعض بسلب أو لجاب (۲) . 


(۱) معیار العلم ٠۳١‏ (۲) المرجع السابق ٠١١‏ 
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وينطبق هذا على مايسميه الغزالى والمناطقة باسم التصديق » وهميفصلون 

بينه وبين التصور الذى هو إدراك المغرد أو الم بذوات الأشياء(۱) مع 
آنہما ق الأساس علية واحدة » وسبب تيز المناطقة بيمما أن المنطق يبحث 
ف بناء التفكير الصحيح ووسائله » ولذلك فإنه فرق بين مادة العلم الذى 
هو التصور المستخلص من الحس والحرد عن العوارض » والمعمم على يع 
أفراد جنس من الأجناس ٠‏ أو نوع من الأنواع »› وبين تمل العقل فى 
إصدار أحكامه على هذه التصورات › وإفامة المناسبات بيا . 

وعملية الحكم تحقق لنا إلوصول إلى ضرب من التصور المقلى الحرد الذى 
تلف عن تصور اللحيال والحس(۲) »وتعتمد على نوع من التفصيل وال ركيب 
والتحليل وذلك من أم وظائن العقل › قول الغزالى « إن عندنا قوة تدرك 
الكليات المفر دة بإعانة من الحس الظاهر . وقوة مفكرة حادثة للنفس › 
شأها ال ركيب والتحليل » وتقدر على نسبة المفردات بعضما إلى بعض . 
وعندنا قوة تدرك ما أوقعت المفكرة النسبة بيا من المغردات » والشسبة 
بیما بالسلب والإيجاب ۳(۲) . 

ويبدو لنا من ذللك أن عل العقل الأصلى إنغا هو الكشف عن صلات 
المعاى الكلية بعضہا ببعض » وإصدار الأحكام باتصاها بالأشخاص وذاك 
فى حركة عقلية مستمرة تركب وتلل » وتفصل وتحكم » وتجزم بالسبة الى 
آوجد ہا بین المعانى › أو نفا إذا لم تجدها » فالقوة العقلية عى التصلديق 
و تدرك القدع والحادث وتنسب أحدهما إلى الآخحر »> كما تنسب الإنسان إلى 
الحيوان نسبة الإمجاب » والحدوث إلى القدم نسبة السلب )٤(٠‏ . 

ویبدو تمل الیک ظاهرآً کا قلنا حنى نى المعنى الكلى »> لأن المع الكلى 
ليس إلا نتبجة للأحكام العقلية إذ أن كلا من التجريد والتعمم والتفكيك 
والتشابه والتمیبز يتصمن حا » وهكذا يكون الحم هو أساس التفكير 


٠۴١ المرجع السابق‎ )۲( ٠۳۳ المرجع السابق‎ )١( 
٠۴١١ المرجع السابق‎ )٤( ٠١١ المرجع السابق‎ )۴( 
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وليس المعي الكلى . لن المعى الكلى زمثل كتاب ) إنما هو إثبات جموعة 
من الصفات لعدد من الأفراد وننى مجموعة من الصفات عنها . 

وقد وضح ذلك علم النفس الحدیث الذی یری آنه مع آن المعى الكل 
بداية التفكير ونايته › زلا أنه ليس بالأمر المغلق بل هو « مفتح الأبواب 
قابل التعدیلات ئى كل حين › ولیس العنی الكلى شيئاً يذكر بل هو 
عق غير تام » ولا يعقل الذهن معی كلا كالشجرة أو الفضلة مثلا › 
إلا إذا فكر فى شىء يتعلق بالشجرة أو الفضيلة . إن مفهوم أى لفظ من 
الألفاظ عبارة عن قانمة أحكام عقلية لا يختمها حاتم ولايحصرها عدد › أى 
آن الذهن یتر دد بین ضروب من ال لز م م بتحقق شىء ما بعد »> وقد ثبت 
ويستقر مدة من الزمن تطول أو تقصر » ويفرد أحياناً قسما من ذلك الكل . 
وإن ما یعطی العی الکلى مظهر إمکان الاتفراد هو إمکان [دخاله ى نسب 
متعددة » فيمكنى أن أفكر فى شأن الفضيلة آنواعاً من الثفكير . وإن ترقف 
حكلى المؤقت » وذالك العدد العديد من الأحكام الى لم تم بعد » تعطى 
المعنى الكلى مظهر الا كتفاء بنفسه › ولو انعدمت تلك الأحكام الناقصة ا 
بت فى ذهى معنى كلى أصلا » ولعوّض ذاك المعى الكلى بتصور مادى . 

والفرق بين المعنى الكلى وصورة إنسان » هو تللك الأحكام المتعلقة 
بالإنسان انى احتوى علما المعى الكلى بالقوة لا بالفعل › والى وقع التعبير 
عا بصيغة تاراوح بين الغموض والإيضاح ء فلا يوجد فرق أصلى بين 
المعى الكل والحكم العقلى » إذ يتضمن المعى الكل عجرد و٬جوده‏ › 
اتصالات ر رتباطات تسع معاى كلية أحرى . فهو مادة ا حكر لان ف 
حقيقة أمره نتيجة الحكم )۱(٤‏ . 

وقد أشار الغزالى إلى شىء من ذلك وإن م تكن هذه الإشارة واضحة 
تماما » فقد قال : « إن الحس يدرك معونة قياس خنى كحكّتا بأن الضرب 
مم للحيوان › والقطع موم » وجز الرقبة مهلك » والسقمونيا مسل › 
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واللبز مشبع »> والماء مروى ٠‏ والنار محرقة › فإن الحس درك الموت مع 
جز الرقبة » وعرف التألم عند القطع بميثات فى المضروب » وتكرار ذلك 
على الذكر تتأ كد منه عقد قوى لا يشك فيه . . . ورعا أوجيت التجرية 
ذلك » ولا تتخلو عن قوة مناسبة خفية تخالط المشاهدات » فإن كل واقعة 
ھھنا مثل شاهد خبر › انض إليه القياس الذى ذكرناه )١(٠‏ . 


طرق الاعتبار : 


وهی تشمل : 

. القياس . (۲) الاستقراء‎ )١( 
. الحدس‎ )٤( . التمثيل‎ )۳( 
: القياصس‎ 


وهو استنتاج تتيجة خاصة موجودة فى مقدمات عامة أوسع مها » 
ويتألف عادة من ثلاث قضايا : مقدمتين ونتيجة » وهذا أقل ما يلتم منه 
القياس « ولیس من شروط القيامن أن يكون مسلم القضایا بل شرطه أن يكون 
بحيث إذا سلمت قضاياه لزم ما النتيجة )۲(١‏ . 

والةياس لاينمى العلم أصلا» ولايخطو العقل بقتضاه خحطوة إلىالأمام؛ 
بل ينتقل من معلوم إلى معلوم آحر » ويجمع معاوماته السابقة الموجودة 
بالقوة أو بالفعل فيه . وكذلك فإننا لا نتيقن من نتيجة القياس إلا إذا كانت 
معلومة لدينا من قبل وقد غفانا عنها » والنتيجة موجودة سواء بالفعل أو 
بالقوة + إذ يكن كا يقول الغزالى : « أن تغفل عن النتيجة مع حضور 
الممدمتين » فك م من شخص ينظر إلى بغلة منتفخة البطن فیظن آنا حامل » 
ولو قیل له :امامل أن هذه بغلة؟فيقول : نعم »ولو قیل له: ما تعلم أن البغل 
لا حمل ؟ لقال : نعم »فلو قیل له: فل غفلت عر اة رظانت ضدها؟فیقول: 
لن كنت غافلا عن تأليف المقدمتين وإحضارها جحيعاً فى الذهن متوجهاً 
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فطلب التييجة . فقد انكشف لث ممذان النتيجة وإن كانت داخلة تحت 
ادمات بالةرة دحول الحزئيات تحت الکليات ¢ فھی عام زائد علا 
بالفعل »(۱) . : 
من هذا اانص يتبين لنا أن القياس كن أن يعتبر من أحد الوجوه علماً 
جديدا » إذ أنه مم أن النتيجة جزء من المقدمة » إلا ألما كانت خافية علينا 
وختبئة نى ثنايا المقدمة . ويشرح الغزالى هذا المعى » فيقول : ١‏ بمكن أن 
لا بين لاونسان نتيجة وإن كان كل من المغدمتين مبينة عنده » فقد يعم 
الإنسان أن کل جسم ملف . وآن كل مؤلف حادث »› وهو مع ذلك 
غافل عن نسبة الحوادث إلى الحسم » وأن الجسم حادث . فنسبة الحدوث 
إلى المسم غير نسبة اللحدوث إلى المؤلف » وغير نسبة المؤلف إلى الجسم » 
بل هو علم حادث بحصل عند حصول المقدمتين وإحضارها معا ف الدهن 
مع توجه النفس نحو طلب النتيجة )۲(٠‏ . 

وقد أشار الغرالى إلى أن القياس يتضمن عملية استقر اء › فالقدمات ليست 
إلا قضايا تتكون من‌معان - أى تصورات - وتصديقات » مشكلة بالاستقراء 
والتجريد وااعمم(۳) . 

ومع أن الغزالى ينقد طريقة ة القياس فى كناب البافت ويحمل علما « 
إلا أنه يكتب كتاباً حاصاً عن القياس وهو معيار العلي معتبراً إياه العاريق 
الصحيح للاستدلال والاستيصار(؟٤)‏ . 


الاستفراء : 

الاستقراء هر مالا حطة الظواهر الحرثية والارتفاع مہا لل قانون عام» 
أو هو کا يقول الغزالى « أن تتصفح جزثبات كثرة داخلة تحت معنى كل » 
حى إذا وجدت حا فى تلك الجرثیات حكمت على ذلاف الكل به )١(‏ 
فهر انتقال من اللقائق الحسوسة از ثية » إلى التفسير والتعليل . 


و١)‏ امرجم السابق ١٠١‏ (۲) المرجع السابق: 
)٣(‏ المرجع السابتي )٤( ٠٠١‏ المر چم السابق ۹١‏ 
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والاستقراء عند الغزالى ليس طريةا كاملا للوصول إلى الإدراك › 
أو ا معرفة »> وذلك لتعذر وجود الاستقراء الام . ولا يزيد الاستقراء على 
أنه يغلب الظن » ولكنه لا يثنى احال الشك . يتقول العرالى ى معيار العام 
شار حا ذلك « ومثاله نى العقليات أن يةول قائل : فاعل العام جسم » فيقال 
له:؟ فیقول : لان کل‌فاعل جسم › فیقال له: ؟فیقول : تصفحت اصناف 
الفاعلين من خياط وبناء وإسكاف ونجار ونساج وغبرهي فوجدت کل واحد 
ملم جسم فعلمت أن الحسمية حكم ملازم للفاعلية فحكمت على كل فاعل 
به . وهذا الضرب من الاستدلال غر متتفح به نى هذا المطلوب . فإنا 
تقول : هل تصفحت نى جحلة ذلك فاعل العام ؟هإن تصفحته ووجدته جسا › 
فقد عرقت المطلوب قبل أن يتضح الإسكاف والبتاء وغبرها » فاشتغالك 
به اشتغال ما لا يعنيك . وإن لم تتصفح فاعل العام ولم تعلم حاله فلم حكت 
بان کل فاعل جسم ؟ وإذا تصفحت ال میع تصفحاً لایشذ عنه شیء» وعند 
ذلك يكون الطلوب أحد أجزاء التصفح فلا يعرف مقدمة تبى على التصفح : 
وإن قال :ل أتصبفح الجميع ولكن الا كر قلنا :فلم لا جوز أن یون جا 
إلا واحداً ؟(۲) 7 ' 

وما دام الاستقراء غبر تام فلا جال لانعدام الشلٹ ‏ ولا یکی ی عام 
الاستقراء أن تتصفح ماو جدته شاهدآً عل الیک إذا امکن أن یشذ عنه شیء. 
وکا لو حکم إنسان بأن كل حيوان عحرك عند المضغ فكه الأسفل لأنه 
استقراً أصناف اليوانات الكثرة ولکنه م يشاهد جمیع المحيرانات › ۾ 
يأمنأن يكون نى البحر حيوان هو التمساح محرك عند المضغ فكه الأعلى 
على ما قيل ... فإذن حصل من هذا ن الاستقراء التام يفيد العلم › والناقصس 
يفيد الظن . فإذن لا ينتفع بالاستقراء مهما وقع حلاف نى بعض الجزئيات 
فلا يعتبر الاستقراء علماً كلياً بثبوت الحكم للمعحىی الجامع لجز یات ۴(۲) . 


_ . المرجع السابق‎ )۲( ٩١ المرجع السابق‎ )١( 
۹۳ المرجع السابق‎ )۳( 


( ۲۳ - الدراسات الفسية') ٠٠١۳‏ 


ولأبدمن الإشارة إلى آن الاستقراء والقیاس یتفقان نی أن كلا مما 
جب أن يكشف فيه عن الحد الأوسط الذى يوصل إلى النتيجة . 

كا أن الغزالى يعتبر كلا مهما ضرورياً لام علية الإدراك» في‌الاستقراء 
نبداً بالجز یات وننہی با لم الكل » وبالقياس تثبت عة هذه القواعد 
العامة فتطبةها من جديد لعرفة الحقائق ار ثية أو نائج التجربة(ا) . 

التمتيل : 

وهو عبارة عن الحكم على شیء بأنه یطابق شیا آحر لوجود نشابه 
بیہما ی بعض النواحی » أ هو کا یعرفه الخرالى حکم جز معن ينتقل 
حکمه إلى جزئی آحر یشاب بوجه ما ۲(۲) ویعرفه بالسبة للفقهیات بقوله 
وازن المعين مجوز آن پنقل حکمہ إل جز ئی آحر باشتر اکھما ی وصف»(۴) 
ويتخذ العقل هذه المشاہات اللزثية على آنا دلیل تشابه أ كل وأعمق › 
ودطلق الفقياء عليه اسم القاس . کا بعر فه المتكلمون بأنه رد الغائب 
إلى الشاهد . 

ولا يوصل هذا النوع من الاستدلال فى نظر الغزالى إلى نتائج عضيحة 
وذلك لأن العقل لا يتصرف إلا ى المعافى الكلية » ولا عك على شخص 
ولا عبن ولا جزلی إلا إذا جرد منه معی کلياً » وعمه > وحکم على د 
الشخص متتضاه . « فإذا رددنا الغائب إلى الشاهد وقعنا ى أغلاط منشؤها 
عدم استقصاء الصفات أو الصفة الى وقع فما النشابه » وإذا حصلت عندئذ 
تللث الصفه أو ذلك المعى الكلى الذى يشارك ميه الغائب الشاهد » فإننا 
نستغى عن هذا الشاهد أصلا » ونكتى فى حكمنا على الغاثئب بذاك المعى 
اللكلى » وقد تشتمل الأشخاص الشواهدعلى صفات خفية م ندركها فاا 
وقد يكون حكمنا علا لأجل تلا الصفات » م ينتقل الحکم نفسه لاخائب 
اعمادا على صفات أخرى ليست ف القيقة سيب لحك » إذ نثبت للغائب 
آموراً شاهدناها ی الشاهد و نصدر حکمنا ی غلط )٤(٠‏ 


ه٤ المرجح السأابق‎ (۳ ٤١ : ١ المعيار ۲ه ء المستصى‎ )١( 
۹٤ المرجع السابق‎ )٤( ۹۷ المرجع السايق‎ )۴( 
of 


ويضرب الغزالى أمثلة على أحطاء طربقة العثيل من العقليات و الفقهيات. 
الحدس : 


وهو نوع من الإمام » والغزالى كا نعل بعيز بين طريقين فى الاستدلال: 
فأما وما فيكون بن يتابع العقل التو صل إلى اكتشاف الحدود الوسطى 
والوصول إلى النتائج بواسطة إحدى وسائلالاستدلال-الاستقراء أو القياس 
و الشمثيل - وأما ثانہما فإنه يكون بالحدس » أى محصول الحد الأوسط 
بدون واسطة وبدون أن يدرى الإنسان من أين حصل . والحدس هو 
الانتقال من القوة إلى الفعل بواسطة العقل الفعال » وعلى شكل وثبة عقلية 
سريعة . وقد أشار إليه ابن سينا عند حديثه عن مرحلة العقل بالفعل » 
وعرّفه بأنه إلمام العقل الفعال(١).‏ كا أشار إليه الغزالى فى أكار من موضع 
قى المزان والمعارج والإحياء » وقد عرّفه بأنه انتقال الفكر من المبادىء 
إلى الطالب دون واسطة(۲) . 


ويمكن أن نقول مع التهانوى إن الحدس هو « تمثل المبادىء المرتبة فى 
النفس دفعة من غير قصد واختيار » وهو مأحوذ من الحدس عى السرعة 
فى السير » وهذا عرف تى المشهور بسرعة الانتقال من المبادىء إلى 
المطلوب محيث كان حصوها معآ»(۳) . 


والحدس من أسباب تفاوت الناس فى تحصيل الإدراك » فهو بطىء 
ا-لدصول عند البعض سريع عند البعض الآخر » لأنه يشل الوثبة العقلية من 
الافتراض إلى النتائج » وج من شكليعترض الإنسان ويراه غامضاً مغلقاً 
حى إذا فكر وتروى اتجلى ما حى وسطح الور ى العقل . ويبدو ذلك 
تی مشکكلات الحساب أ كرمن غيرهاء ومن الناس من لا محتاج إلى نجزثة 
الطريق فتكون وثبات عقله متسعة غريبة فى اتساعها وتتضح له أمور تظهر 
غامضة لغیر ه » فا يقطعه عقله فى مرحلة لا يقطعه عقل آنحر فی مراحل 


(۱) حاض ات ف الفلسفة : دی جلارزا ۲ : ۲۲ 
(۲) المعيار ٠٠١‏ (۳) الپانوی ۱ : ۲۰۰ 


متعددة > وذاك يتعلق بنفس التعام للہا کا يقول الغزالى إذا كملت«تكون 
كالشجرة الثمرة أو كال جوهر اللحارج من قعر البحر »> وإذا غلبت القوى 
البدنية على النفس يتاج المتعلم إلى زيادة التعلم فى طول المدة وحمل المشاق 
والتعب وطاب الفائدة وإذا غلب نور العتل على أوصاف الحس يستغى 
الطالب بتليل الفكر عن كثرة التعام »> فإن نفس التابل مجد من الفوائد 
بالتفكر ساعة ما لا ده نفس ال جامد بتعلم سنة 86( . : 

ولذلك يبدو أن للفكر الذاتى »› الذى هو الحركة للمعقولات مراتب 
ودرجات » تبتدىء من فكر البليد الذى لا ينتبه للمطلوب الغريب إلا 
بعد طول زمن وعناء » ویأخذ ی الاشتداد إلى أن ینہ با ينبه دون زمن 
بين المبادىء والمطلوب » وذلك هو المسمى بالحدس . وللأمزجة دخل 
کبیر ی هذا کا يقول الغرالی(") . 

والحدس معرفة مباشرة تةع لصفاء الذهن و وتوليه الشهادة لأمور 
فتذعن النفس لقبوله والتصديق به حيث لا يقدر على التشكلك فيه )۳(٠‏ . 

لذلك فإن الغزالى ينبه على أمرين : 

وها : أن الحدس لا يظهر لمن هو منةطع عام الانقطاع عن موضوع 
الحدس وإنغا جب أن يكون هنالك اهام من الموء بذلك . 

وثانيهما : أن الحدس با أنه معرفة مباشرة » فإنه يبدو أ كار يقينية 
من المعرفة الاستدلالية بالنسبة لمن وقع منه الحدس» أما بالنسبة للآخحرين 
فلا يبدو كذلك ما لم يشاركوا فى ممارسة الحدس . 

ويةدم الغزالى فى هذا المعنى نصا دقيةا فيقول : « ومن مارس العلوم 
محصل له من هذا الجنس على طريتى الحدس والاعتبارقضايا كثير ةلا عكن 
إقامة البر هان علا > ولا بمكن أن يشلك فما » ولا بمكنه أن يشرك غره 
بالتعلم »> ولا أن يدل الطالب على الطريق الذى سلكه واستهجه » حتى 
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إذا قوى السلوك بنفسه أفضاه ذلات السلوك إلى ذلك الاعتقاد » وإن 
کان ذهنه نى القوة والصفاء على رتبة الكمال ولثل هذا لايعكن 
إقحام كل ادل بكلام مسكت » فاح ينبغى أن تطمع نى القدرة على 
المجادلة فى كل حت » فن ‌الاعتقادات اليقينية ما لأ ندر على تعريفه غيرنا 
بطریتق البر هان » إلا إذاشاركنا تى مارسته ليشاركنا ف العلومالمستفادة منه . 
وفى مثل هذا المقاءيتال: من م يذق لإ يعرف ومن لم يصل لم يدرك (۱) . 

ويشترك الالام مع الحدس آن کلا منہما یکون عن طریتی الاتصال 
بالعةل الفعال » وهذا أمر عام لكل-معرفة تخرج من القوة إلى الفعل . 
ما الاختلاف بينما فيعود إلى أن صلة الحدس تكون بالعلوم الى رتب 
فہا درجات ااتجريد العتلى عن طريق الحواس » بيا يكون الام للأمور 
العقلية المحردة » كا يكون غالباً متعلقاً بالحتائق والمئل العليا . 

- ويىدو أن الغزالى يفرق بين الحدس والإمام تفرقة واضحة فی کتبه 
الأولى ذات الصفة الفلسفية » أما فى كتبه الأخيرة كالإحياء وما تفرع عنه 
فإنه غالاً تکل عن الإلمام فقط » ويأخذ الحدس حينذاك شكلا بعيداً عن 
الصبخة العقلية كا هو أمره عند ابن سينا » وديكارت › وغيرها من 
الفلاسفة(۲) . كا ويصطبغ بالطابع الدينى والصوفق . 

وقبل أن تم حدیشنا عن الاستدلال كطريق للإدراك العقل نشر إلى أن 
الغزالى انتبه إلى ناحية هامة » وهى أن كل إدراك يبدا ى أوله جملا 
وغامضاًء م يتهى الأمر به عن طريق تفصيله وتجزثته إلى الوضوح الكامل, 

ويضرب على ذلك مثالا فیقول , کا یتمشل لاإنسان فی عینه شخص ف 
الظلمة أو على البعد فيحصل به نوع عل »فإذا رآه بالقرب » أو بعد زوال 
الظلام > أدرك تفرقة بيلهما . . . وذلك لأن الإنسان يدرك الشىء حلة م 
ید رکه تفصیلا بعد ذللث ۳(۲) . 


)0( المرجحع السابق ٠١١‏ 
(۲) شحلة احمع العلمى العرنی بدمشق علد ۲۱ ص۰۱٥‏ مقال الد کتور جمیل صایا 
الإحیاء ٠١١: ١‏ 


oV 


کا أنه أشار فى موضوع التفكير من كتاب الإحياء إلى أن من أ 
عناصر أى علية فكرية أن توجد امشكلة التى يفكر الإنسان فما » فيحدد 
العقل جوانما ونواحما » ويستعض الول الختلفة التى يصل فبا إلى 
نقيجة ما » وبعد التثبت من عمة الول التى يفرضها ويطبتها على هذه 
المشكلة ينتبى إل اليقين والإدراك . 

الكشف والولهام : 
يتضمن هذا البحث الفقرات التالية : 


١‏ حقيفة الإهام . ۲ - أصوله وآدلة الغزالى على وجوده. 
۳ - أنواعه . ٤‏ - تفضيل الإلمام على الاعتبار. 
حفيقة الإلهام : 


فرق الغزالى بين نوعين من الإدراك الإنسانى كا رأينا وهما : 

. الإدراك بالتعلم والا كتساب »> آی طریق التعلم الإنسافى‎ - ١ 

۲ - الكشف والإهام › أى طريق التعلم الربافى . 

أا اتمم الإنسانى » فهو الذى يكتسب عن طريق الاستدلال و التعلم 
والتجربة والاستنباط . 

وأما طريق الكشف » فهو طريق العلم اللدنى › الذى لا يحصل 
بالا کتساب وصلة الدليل « وإنغا مجم على القلب من حيث لا يدرى 
ولذلك يسمى إفاماً أو وحاً حسما تکون طريتق إيصال العلوم معروفة 
أو جهولة )١(»‏ . 

وقد مز الصوفية بين هذين النوعين من الإدراك › فالعرفة الحسية 
عندهم طريمها العقسل والتجربة » أما المعرفة اللدنية الصوفية فطريقها 
الكشف المباشر . 


١۷ : ۳ الإحیاء‎ )( 


o^ 


ولکی نین طبيعة الكشف باعتباره مهجاً من مناهج المعرفة جب 
أن نفرق بين المعرفة الاستدلالية التى شرحنا كيف تكون » وبين ال معرفة 
الحدسية المباشرة . 

إن المحعرفة تختلف باختلاف موضوع الإدراك ؛ فهناك إدراك مباشر 
يتناول‌الأمور الحسوسة ويسميه اين سينا بامشاهدة أو المعرفة الحسيةالمباشرة› 
وهو عنده محرفة مباشرة للشى ء اللحارجى الحسوس › كا أن هنالف زدراكا 
عقلياً مباشراً . 

والإدراك العةل المباشر قد يكون منطقياً كادرا كنا العلاقة بين معنيين 
إدرا كا مباشرآ ؛ وهو ذا المعنى سرعة الانتقال من جهول إلى معلوم » 
( و ) قد یکون درا کا مینافزیتیاً مباشرا یتناول موضوعات غير معطاة ی 
عام الحس . وتجد مثل هذا النوع عند دیکارت وسیینوزا › کا نجده عند 
الغزالى عندما يتحدث عن الحدس وعن انتةال ال ا معارف من القوة إلى الفعل 
بواسطة العةل الفعال 

ومن اواضیح آن أن المحرفة الصوفية فية بطريق الكشف ليست من قبيل الأعرفة 
الاستدلالية » أو المعرفة الحسية المباشرة » أو المعرفة العةلية المباشرة : 
المنطةة » أو الميتافزيقية . إذ هى لا تعتمد على العقل واستدلالاته ولاعل 
المشاهدة الحسية وتجار ہا > وإنما هى من قبيل العرفان المباشر » ويمكن 
تسميتها بلغة عام النفس الحديث بالمعرفة الوجدانية الصوفية المباشرة › 
ووسيلتہا هى الإدراك الصوتى الوجدانى » وهذا هو المح الذى ينطبق 
على الكشف أو الإلمام أو الوحى(١)‏ . 

وإذن فإن الغزالى يتفق مع الفلاسفة فى أحد أنواع الإدراك العقلى وهو 
الحدس العقلى المباشر »> ويخالفهم حين يزيد علهم بالقول بالكشف أو 
الإدراك الوجدانى المباشر . 


)١(‏ د . تفتازای : دراسات نى الفاسفة الإسلامية ص ٠١۳‏ . وعلة الحم العلمى 
العدد السأبق . 


۳۹ 


وذلك لأن الفلاسفة يعتقدون بأن المسرفة فى حقيقتا لا تتم بطريق 
الجر بة بوسيلة الاستدلال فط › وإتا لابد من إشراق صور العقّل الفعال 
على العقل الإنسانى وذلك بعد أن يةطع هذا العةل مراحل العةل بالقوة 
والعةل بالفعل › والانتقال من العقل بالةوة إلى العةل بالفعل ليس عنام 
بتأثر العقل نفسه » وإنما يكون عقدرة الععّول على الاتصال بالعةل الفعال› 
الذى يستطيع أن بم إدراك الصورة الكلية» وہذه الطريقة يصير الإحساس 
معرفة عقلية , صحيح أن ابن سينا يقول بأن طرق تحصيل ا معرفة ترجع 
إلى النظر والقياس والحدس ؛ ولكن الحدس عنده شبيه بالحدس الذى 
أشار إليه ديكارت وغيره من الفلاسفة العقليين » ومعيار صحة المعانى لديه 
يب دابا وضوحها وخلوها من التناقض»(۱) . 

وحتى هذا الحد يفت الغزالى مع الفلاسفة . 

إلا أنه يذهب بعد ذلك مذهباً عالفاً للفلاسفة نى الإدراك من حيث 
مبادثه وغاياته » ويخدو الكشف حينئذ ليس جرد مرحلة من مراحل 
الاعتبار والنظر بل يأخذ دوره كطريقة قانمة بذاتها . 

تم إن الغزالى الف الصوفة فى أداة الكشف > لأنه لا مز بين العقل 
والقلب کأداتین للمعرفة » ولذلاك فإنه يقول و العم لا غتلف ى غله 
وسببه » وإعا تلف ف الوسيلة وق زوال الحجاب › فإن حدم أی 
الكشف - يكون باختيار القلب ٠ )۲(٠‏ 

ولذلك فان الغزالى يستعمل القلب والعقل ععى واحد ف الدلالة على 
لة الإدراك » بيا يستعمل الصوفية القلب على آنه م رکز المعرفة » والعقل 
على آنه مقر العلم الاستدلالى . وأصول الصوفية كا يقول القشرى «تقتضى 
آن البر محل المشاهدة والأرواح محل الحبة والقلوب محل المعارف»۲٠(٠)‏ 


١۷ : ۳ المرجع السابق . (۲) الإحیاء‎ )١( 
: -جرونيباوم‎ ٠۷١ الرسالة القشبرية ص۹ه» نيكلسون: الصو فية فى الإسلام ص‎ )۴( 
. ٠١۱ حضارة الإسلام‎ 


۳۹۰ 


إن الكشف يكون بنور يقذفه الله ى القلب » أو آنه كا يقول الغزالى 
« سريان نور الإلمام الذى يكون بعد النسوية )١(»‏ . أو هو بعبارة أخرى 
« رفع الله للحجب عن قلب الإنسان وعقله حتى يكون مستعدا لتلى 
الحيقائق » . 

وسبب ذلك أن للقلب بابين » على حد تعبير الفزالى : 

أحدها يتجه إلى عالم الملكوت وهو اللوح الحفوظ »والآخر ومفتوح 
إلى الحواس الخمسة المتمسكة بعالم الشهادة »(۲) . الأول : طريقه القلب 
وتطهيره ورفع الحجب عنه › والثانى : طريقه النجربة-الحارجية . ويسلك 
الطريق الأول النظار والعلاء . بيا يتبع المج الثاى الصوفية والأنبياء › 
وذلك بالىزكية والابتهال إلى الله . 

ويظهر لنا اختلاف هذين الطريقىن واضحا ما يورده الغزالى من أمثلة 
مختلفة » نكتى بتلخيص مثالين مها لضيق الحال : 

١‏ - يقول الغزالى : لو فرضنا أن حوضاً محفورآً فى الأرض > فإن 
هناك وسيلتان لإملائه بااء » إحداها تكون بأن يساق إليه الماء من قوقه 
بواسطة الأنہار والروافد » أما الأخرى فتكون بأن تعمق حفرة الحوض 
برفع الراب منه حتى بخرج الاء الصاف فيتفجر الاء من أسفل الحوض 
ویکون اأص وأدوم وأغزر وأكثر . ١‏ 

ومشل قلب الإنسان مثل الحوض » والعلم مثل الماء »والحواس اللحمس 
متثال للا"نهار »> وهكذا مكن أن تساق‌العلوم إلى القلب بواسطة نهار الحواس 
والاعتبار بالمشاهدات حتى بتللء القلب علما » کا أنه كن أن تسد هذه 
الأنار بالالوة والعزلة وغض البصر وتطهير القلب › ورفع طبقات 
الحجب عنه » حتی تنفجر 'ينابیع العم من داخله(٣)‏ . 


. ٠ ... والعبارة من الآية « فإذا سويته‎ ٠ الرسالة اللدنية‎ )١( 
٠٠۸ واللدنية 1۹ والكيمياء‎ ٠١ : ۳ الإحياء‎ )۲( 
٠۹ ' ۳ الإحیاء‎ )۳( 
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۲ - أما الخال الثانى فلخصه أن أهل الصين وأهلالروم تباهوا بين يدى 
أحد الارك مسن صناعة النةش والصور . فاستقر رأى .الللك على أن 
يسم الهم ”صفةلينقش أهل الصين جانباً منها وأهل الروم جانبا آنحر »ومر 
ان پرخ بينهما حججاب ينع رؤية كل فريق لعمل الفريق الآحر » فجمح 
آهل الروم من الأصباغ الغريبة ما لا ينحصرءودخل أهل الصين من غر 
صيغ » وأقبلوا مجلون جانېم ویصقلو نه > فلا فرغ أهل الروم ادعی آهل 
الصين أنہم قد فرغوا آيضاً . فعجب اللاك من قوم » وأنہم كيف فرغوا 
من النقش من غبر صبغ . م رفع الحجاب وإذا مجانم يتللا مته عجائب 
الصنائم الروحية مح زيادة إشراق وبريق إذ كان قد صار كالرآة الحلوة 
لكرة التصقيل > فاز داد حسن جانہم عزيد التصقرل . ويع اق الغزالى على 
ذلك بقوله : فكذلك عناية الأولياء بتطهر القلب وجلاثه وتزكيته وصفاته 
حى يتالا فيه جلية التق بنهاية الإشراق كفعل أهل الصين » وعثاية الىكاء 
والعلاء بالا كتساب ونقش العلوم وخلل نقشما ف القاب كفعل أهل 
الروم(١)‏ . : 

أصول الإلهام وأدلة الغزالى على وجوده : 

يورد الغزالى عددآً من الشواهد على صحة وجود الإلمام يعود أكثرها 
إلى أدلة نقلية . وسنستعرض فیا بل آهم هذه الأدلة : 


)١(‏ استعمل الغزالى ألفاظاً عختلفة ادلالة على المعرفة النظرية الحردة » وعكن أن 
نستعرضہا كا وردت نى الإحياء على النحو التالى : الغريزة Ve: ١‏ والبصرة ““:١‏ 
والتور الإفى ١‏ و : ۲١‏ وعين البصرة الياطنة ٠١٠:١‏ ونور الإععان ۷۹:۱ 
وعن القن ۱ : ۷۹ ونور العقل ۲ : ٤۹‏ والعقل الغریزی ۲ : ۲٠٤‏ ونور البصيرة 
۲ وغريزة العقل٣: ٤‏ وعين‌البصير ة۳: ١١‏ والفطرة الغريزية والنور الأصلى۴ ٠٤۹:‏ 
والسر الإمى ۲١ : ٤‏ ونور البصرة الباطنية ٤‏ : ۷ والبصيرة الباطنية ٠٠٠ : ٤‏ 
ونور الله > : ۳٠١‏ ونور المعرفة ۲١ : ٤‏ والنور ۲١ : ٤‏ و ۲٠١‏ وتور الإعان واليقعن 
٤‏ : ۰۰ و ۲١‏ والحس السادس ٣۵١ : ٤‏ ونور العام ٤‏ : ۲ , ونور.الحقى 
4 : 41 ونظر : .246 Jabre : La notion de La certitude p.‏ .'# 
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۱ -. دليل الآيات . 

يذكر الغزالى ف هذا الحال الآيات التالية , ما يفتح الله من رة فلا 
ممسك لها » (فاطر ۲ ) ر والذين جاهدوا فينا ديهم سانا »( العنكبوت 
٢ ) ۹‏ ومن پتق الله جعل له رجا ویرزقه من حیث لامحتسب ۾ 
(الطلاق : ٠١۲‏ ) ويعلق على هذه الآية بأن الخرج إنما يكون من 
الإشكالات والشبه » وأن المقصود من « يرزقه من حيث لا محتسب ٠‏ 
أنه يعلمه علماً من غير تعلم ويصطفيه من غر تجربة . كا يعلق علىالاية 
ديا أا الذين آمنوا إن تنقوا لله مجعل لكي فرقاناً ‏ ( الأنفال ۹ ) بقوله: 
مجعل لک نورا يفرق به بون التق والباطل ورج بواسطته من الشہات. 
كا يشرح الآية « وعلمناه من دنا علمآ» (الكهف ٠ ) ٠١‏ بأن المقصود من 
العل اللدنى ذلك الذى ينفتح ى سر القلب من غر سبب مألوف من خارج . 

: دلیل الأحاديث‎ - ٣ 

يورد الغزالى للدلالة على وجود الإلمام الأحاديث التالية : « من عل 
عاعلم وره الله علي ما يعلم ورفعهفيا يعمل حى يستوجب اجنة » وإ 
لربکم فی آیام دهر م نفحات ألا فتعرضوا ها ٠٠٠‏ سبق الممردون » قيل : 
ومن هم المغردون يا رسول اله؟ قال : المتز هون بذكر اقا رع 
الذ كر عم أوزادم فوردوا القيامة حفافاً . ثم قال فى وصفهم إخباراً 
عن الله تعالی - تم أقرل بوجهه علہم - أتری من واجهته بوجهی 
ل أحد ی شیء آرید آن أعطيه . . . أول ما أعطہم آن آقذف النور 
ی قلوہم فیخرون عى کا خر عم (1) . 

۳ - والدلیل انقاطع تی ئی نظر الغزالى على صحة الإلمام » أمران : 

را ) عجائب الرؤيا الصادقة فإنه ينكشف ما الغيب › وإذا جاز ذلك 
فى النوم فلا يستحيل فى اليقظة , فلم يفارق النوم اليقظة إلا ى ركود 
الحواس وعدم اشتغالما با محسوسات فک من مستيقظ غافل لا يسمع ولا 
پبصر لاشتغاله بنفسه ۲(۲) . 

() الإحياء ٠١ : ٣‏ (۲) المرجع السابق . 
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ولا بختاف الغرالی هنا کشرا عن ابن سينا وابن رشد وابن خلدون 
الذين رآوا أن کثراً من ال حقائق بمکن آن ترد عن طریق الو م(١)‏ »> على 
عكس جمهور المتكلمين الذين اعتبروا اأرؤيا الصادقة خحيالا باطلا(۲) . 

(ب) إخبار رسول الله صلى الله عليه وسا عن الغيب وأءور فى 
المستقبل كا اشتمل عليه القرآن » وإذا جاز داف انى جاز لغيره » إذ الى 
تى نظر الةزالى , شخص كوشف عقائق الأمور »وشغل بإصلاح اللحلقء 
فلا یستحیل .أن یکون ی الوجود شخص مکاشف بال حقائق ولا یشتغل 
بإصلاح الحای 1 وهذا لا یسمی نییاً بل ولاً (a‏ . 

والحقيقة أن آم الانتقادات الى توجه إلى الغزالى وغيره من الالاسفة 
ى هذا الحصوص تأو يلهم للآیات والأحاديث 2 شىء من التجاوز ¢ 


: دليل طبيعة النفس الربانية‎ - ٤ 


على أن من أهم الأدلة على وجود الإلمام ما فطر الله عليه اللفوس من 
الصلة بالربوبية » ويشرح الغزالى ذلك على النحو التالى : 

» جيع التفوس أهل ى الأصل امعرفة » قادرة على تحقيقها‎ )١( 
» للها كلها بقوة طهار تما الأصلية وصفاًما أهل لإشراق الىفس الكلية فما‎ 
ومستعدة لقبول الصورة المعقولة عنها(٤) . إذ أن كل مولود يولد على‎ 
. الفطرة . . . والعلوم مركوزة ف النفوس بالقوة(ه)‎ 

(ب) رحة الله مبذولة حك الجود والكرم من الله »> وغير مضنون 
ما على أحد » ويتم ذلاك عن طرق انف الكلية لأدالعاوم كلها فى جوهر 
هذه النفس المتصلة بالعقل الأول(ة) . 


(۱) الإحی : جواهر الكلام ط . الدکتور عفینی ۱۷٣‏ والہانوی 1Y:‏ 
وابزرشد: الحاس والحسوس ص ۸۸ والفار اى :الدينة الفاضلة ص ٠۲‏ والد كتور توفيق 
الطویل: الأحلام ط ۱۹٤١‏ ص ۸۹4 ٩5‏ . 

(۲) مقالات الإسلامیین ط . ریر ۲ : ٤٣۳‏ (۳) الإحیاء ٢۳ : ٣‏ 

۲۳ الرسالة اللدنية . (ه) المرجع السابق . () المر جع السابق‎ )٤( 


۳ٍ 


(ج) هنالك نفوس بقيت على طهار نما الأصلية . وهى النقوس النبوية 
القابلة لاو حى والتأييد » ولذلك يقبل اله علا إقبالا كليآرا) . 

(د ) أما باق التفوس فهى على درجات من حيث البقاء على بقانما 
الأصل »> ویکون نقصاا لأسباب منبا : 

نقصان ی ذانہا كنقصان قلب الصى . 

- كدورة المعاصى واللحبث الذى يترا على القلب من الشهوات 
فيمنع ظهور الق فيه [ظاہته . 

عدول التلب عن الجهة المطلوبة التى عنا تصدر الحقيقة . 

حجاب التةليد والتعصب للمذاهب(۲) . 

فالعلوم اللدنية ر حجب عن اقلوب لبخل وقح ٥ن‏ جهة المنعم »ولكن 
للبث وكدورة وشغل من جهة القلوب › لذلك دإن الإنسان يستطيع إذا 
رفع حجاب القلب بالتصفية والتزكية أن يتلنى اانفخات الإلمية , قد أفلح 
من زکاها . وقد خاب من دساها » (الشس )٠١۰۹‏ , فمن يرد اله 
أن مېدیه شرح صدره للاسلام » (الانعام )۱۲١‏ (۳) . 

ونستطیع أن نلمح من ذلاك كله لار عتافة : 

١‏ - الآنار الإسلامية التى تتمثل بالآيات والأحاديث المغسرة تفسراً 
صوفياً وإشراقياً . 

۲ - نظرية الفيض التى تقول بإشراق العقل الكل على اانفس الكلية 
ومن م على النفوس الجزئية والقدسية . 

وهذه النظرية واضحة فى المشكاة واللدنية › ولكىه يرهز إلہا رەزا فی 
الإحياء . مثال ذلك آنه يقول - بعد أن يورد مثال الحوض الذى دكرناه 
آنفا وبعد آن يتساءعل كيف يتفجر العلل من ذات اقلب وهو خال عنه - 
و اعام أن هذامن عجاث ب أسرار ااقلب ولا يسمح بذ كرهش ل العامة )٤(‏ 


١۳ : ۳ الإحیاء‎ )( ۳١ - ۳۰ المر جع السابتق ۲۷ » المیزان‎ )١( 
١۹ : ۳ الإحیاء‎ )٤( ٠٠٤ ١۱١ ۰۱٤ > ۱۳ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 
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ويشر إلى هذا المعنى فيقول : « فالقلب قد يتصور أن بحصل ى النفس 
صورة الشمس تارة من النظر إلا > وثارة من النظر إلى الاء الذى يقابل 
الشمس ويحكى صورتها > فهما ارتفع الحجاب بينه وبين اللوح الحفوظ 
رى الأشياء فيه » وتفجر إليه العم منه › فاستغى عن الاقتباس من داخل 
الحواس . فیکون ذلك کتفجر الاء من عمق الأرض . کا آن من نظر إلى 
الماء الذى حك صورة الشمس لا يكون ناظرا إلى نفس الشمس )١(٠‏ . 
ویوضح هذا المعى أكثر من ذاك فيقول , بل القدر الذى يعكن 
ذكره أن حقائتى الأشياء مستورة باللوح الحفوظ »› بل ق قلوب اللائكة 
المقربين > فكدا أن المهندس يصور أبنية الدار فى بياض ثم محرجها إلى 
الوجود على وف تللك النسخة » فكذلاف فاطر السموات والأرض كتب 
نسبخة العام من آوله إلى آنحره فى الاوح الحفوظ تم أحرجه إلى الوجود 
على وفق تلاك النسخة »(۲) . ۰ 

٣‏ - کا نلمح أیضاً آثارآمن المحاسی الذى كان من أوائل الصوفيين 
الذين احتطوا طريتق الإدراك بالبصرة › فقد کان فى زمنه من يمول بالتص 
كأهل السنة » وبالعقل كالمعتز لةء فدعا الحاسبى إلى العودة إلى البصبر ة(١).‏ 

أنواع الإدراك بالكشف : 

ييز الغزالى بين نوعين من أنواع الكشف وها : 

-١‏ الالام . ۲ - الوحی 

ولا مختلف هذان النوعان ف طبيعتهماء لأن كلا منيما ينبح ى القلب 
بغر حيلة أو تعلم أو اجاد من العبد » ونما محصلان فى التفس على شكل 
نفث فى الروع اة الملائكة لقوله تعالی « وما کان لبشر ان یکلمه 
الله إلا وحیاً و من وراء حجاب أو يرسل رسولام ( الشورى .)١١‏ 


۱۹ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ۲١ : ۳ الإحیاء‎ )١( 
٠١٠١ محفيق د . عبد الحلم حمود › طبعة ۳> القدمة ص‎ ٠. المنقذ من الضلال‎ )۴( 


۳ 


ولکن الفوارق بیہما تبدو من حيث شرف أحدها على الآحر » ومن 
حيث كيفية حصول الإلمام فى نفس العبد » وكذلك ف دوام أحدها 
الإلمام - دون الآلحر - الوحى - . 


والعلم الذى محصل بطربق الإهام بالوحى يسمى العلم البوى . 
إن الغرالى حن يشرح كيفية حصولالكشف براسطة الإلمام والوحى. 
يقترب كشرآً من نظرية الفيض الإسكندرانية » الى نمز بين النفوس 
والعقول » واستعدادها لقبول الإشراق »دالو حىعنده يتولد من إفاضة العقل 
الكلى » آما الإلمام فن إشراق النغس الكلية . والعقل الكلى أشرف وأ كمل 
وآقوى وأفرب إلى البارى تعالى من النفس الكلية » والنفس الكلية - على 
حد تعبيره - أعز وألف وأشرف من سائر الخلوقات(١)‏ . 
ويسبب شرف العتل على النفس الكلية كان الإ مام دون الوحى مرتبة ‏ 
ولذلك يقول الغزالى و فأما علم الوحی فكا أن النفس دون العقل كالول 
دون النى » فكذللك الإمام دون الوحى » » فهو ضعيف بنسبة الوحى > 
قوى بإضصافة الرؤيا > والعلم عل الأنبياء والأولياء ء فأما عا الوحى فخاص 
بالرسل ٠وقوف‏ عام ہم )۲(٩‏ . 
لذا فن الاس ا تسمى .النفس القدسية » وهى النفس الى كملت 
ذاہا > وذھب عہا دنس الطيعة وانفصلت عن شهرات الدنيا »كا انقطعت 
كا يقول الغزالى و عن الأمانى الفانية وتقبل بوجهها على بارا » ومنشًا 
- أى الله - يقبل على تلات النفس إقبالاكلباً »> وينظر إلا نظرآً إلياً › 
ويتخذمنما لوحا » ومن الافس الكلية قلما » وينقش فما حميع علومه. 
ومصر العمل الکلی کا اہم > والتفس القدسية كالتعلى )٠(»‏ . 
ومن الفروق المامة بن الإمام والوحى انقطاع الوحى » واستمرار 
الإمام » لأن مدد النغس الكلية كما يول الغزالى ولا ينقطع لدوام حاجة 
النفوس إلى التذ كر والتجديد )٤(٠‏ . 


. المرجع السابق‎ )١( . وطوط المعارف العقلية‎ ۲٤ الرسالة اللدنية‎ )١( 
. المرجع السابق‎ )٤( . المر جع السابق‎ )۴( 
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تفضيل الكشف على الاستدلال : 


نفضل الغزالى طريتق الإدراك بالكشف على الإدراك الاستدلالى » 
ولكثه كعادته لا يصدر حكه إلا بعد مناقشة الآراء الختلفة حول هذا 
الموضوع » حى أنه يتبى حجج خصوم طريق الكشف » ويعرضا 
بشکل دقیق . ثم يصدر حكه بعد ذكر أمثلة حتلفة وشواهد یدل ہا 
ليدلل على صحة الإلمام وشرفه . 

وملخص ما يوجه إلى هذه الطريق من انتقادات : آنا صعبة › 
وبطيثة الفرة » وأن قلة من‌الناس تستطيع أن تستجمم الشروط الى عكن 
بواسطتها الوصول إلى المعرفة الكشفية »> ولذللف يرى النظار ن الاشتغال 
بطريتق التعم أوثتى وآقرب إلى نيل الغرض . ۰ 

إلا أن الغرالى يرى أن المعرفة الكشفية أدوم‌وآغزر وأ كر انطباقاً عل 
الحقيقة » بل إنها عنده هى الحقيقة بالذات »> ويتضح لنا ذلك إذا علمنا 
نطاق كل من الإلمام والاستدلال . 

فالحقاتق الى يتوصل إلا العقل بطريق الاعتبار لا تشمل كل شىء ؛ 
ونما تقتصر على شئون التجربة وما يتصل ما > بيا بعكن للمرء عن طريق 
الكشف أن يصل إلى الحقيقة كلها إا فا تلك الى تخرج عن نطاق 
الحس والعقل . 

ويلاحظ أن هناك محات كشرة من رأىالغزالى فى موضوع الإلمام عند 
باسكال وليبتز وغبر ۳ا من الذينيقولون بتغليب الحقائق الدينية » وتبدو تلاك 
اللمحات خحاصة عند باسکال الذی یقرب من الغزالی کثرا ئی بیان عجز 
العقل عن المعرفة إلا بمعونة الإهام »> وفى تغليب طريق الكشف على 
الرهان والاستدلال(ا) . 


۲٤٣۸ حیدربامات : عا الإسلام‎ )۱( 
Brumschwig : La genie de Pascal, Paris 1924, pp. 346—358. 
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الفصل الحادى عشر 


صلة التفس ٠٠١‏ 
بالدين ٠٠‏ والأخلاق 


( ۲۴ - الدراسات النفسية ) 


الأخلاق عند الغزالى 

لقد حرصنا فى محثنا حى الآن أن نتكلم عن النشاط التفسى عامة دون 
آن نصدر أحكاماً قيمية على طبيعة هذا النشاط وآهدافه وغاياته . ذلك لأننا 
تناو لنا نى باب أحوال النفس » ما يمكن أن نسميه بعلم التفس العام . 

إلا أن الإحاطة بموضوع النفس يدعونا إلى أن نلقى نظرة سريعة على 
محث الأحلاق والدين وصلمما بفاعلية النفس › وأذلك فقد حصصنا هذا 
الفصل لنعرض مفهوم اللحاتق والدين عند الغزالى وعلاقمما بالنشاط النفسى › 
ولرى إلى أى حد استطاع الغزالى أن يستفيد منهما ى دعوته للرق بالسلوك 
الإنسانى وتحقيق تكامل شخصية الفرد : 

أهمية الغزالى ى ميدان الأخلاق(١)‏ : 

لقد كان الغرالى من ١‏ لمبرزين فى هذا الميدان » وكانت الدراسات 
الأحلاقية ضعيفة قبل أن يتناو ما بالتوضيح والتنظم القانمين على فهم يق 
بالنفس الإنسانية . 

وقد انصرف المسلمون حين بداً الإسلام بالتوسع إلى الفقه والأدب 
والفلسفة ولم يذل أحد مهم جهده تى على الأحلاق » إلا ما كان من بعض 
ترحمات دار الحكمة لبعض آثار أرسطو الأخلاقية . 

وانصرف أمثال الفاراى وابن سينا نحو النطتى وما بعد الطبيعة »› ولم 
يتوسعوا ى دراسة عام الأخلاق » وغاية ما فى الأمر أن الفارابى علق قليلا 
على هذه التراجم 5 الأخلاقية » وأن ابن سينا أورد بعض ا)صطاحات 
القليلة نى هذا العام . وأغلب ما كتبوه كان نقلا وتقليداً لأرسطو ولا سا 
للأعلاق النيقوماخية . 


)١(‏ للسيد صلاح السلجوق عاضرة قيمة عن الأخحلاق عند الغزالى ألقاها ى مؤ عر 
الغز ال ‌الذیعقد نی دمشی ی ۲۷مارس- آذار ۱۹٩۰‏ وتفید بالقاء ضوءعل‌هذا ا وضو : 
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وکان »سبكويه أول من ألف فى هذا الباب » وكتابه «تمذيب الأخلاق» 
آكثره ترحة أو اختصار من أخلاق أرسطو وبعض آثار أفلاطون . 
كا ظهرت بعض الكتب الأخلاقية الى تمتاز بالصفة الدينية الإسلامية 
آدب الدنیا والدین للماور دی(۱) »› غیر أن آدبه کان آقوی من أخلاقه . 
والذى دون عم الأخحلاق وفل-مته هو الغز الى » وخاصة ى كتاب الإحياء 
والكتب المشامة له » وكتاب كيمياء السعادة بالاخة الفارسية »> وهو لا تلف 
عن كتاب الإحياء شكلا أو موضوعا » غير أنه يختصر فيه المواضيع الى 
يفصلها فى الإحياء . 
إن عم الأخحلاق عند الغزالى يقوم على روح إسلامية صوفية › وإن كان 
قد اقتبس واستفاد من مختلف الدراسات الفلسفية نى هذا الموضوع وخاصة 
ما کتبه اليونان وترجم هم . 
وقد أطلتى الغزالى على هذا العم أسماء متعددة مثل : علم طريتق الآلحرة» 
وعام صفات اللحلق » وأسرار معاملات الدين » وأخلاق الأبرار » ويقصد 
به تكييف الىفس وردها إلى ما رسمته الشريعة وخطه رجال المكاشفة من 
علاء الإسلام » ومن سبقهم من الأبياء والصديةين(۲) . 
وعلم الحلا علي معاملة لا مكاشفة » أى أنه يبحث فى الأعمال » وفا 
ينبغى على الرء أن يفعله » ليكون سلركه موافقاً لر وح الشريعة . وقد قدم 
لكتاب الإحياء بقوله « إن طريى الآخحرة وما درج عليه السلف الصالح ما 
“ماء الله سبحانه فى كتابه دقهاً وحكمة وعلماً رضياء ونورا وهداية ورشداً 
فقد أصبح من بين الاق مطوياً وصار نسياً منسياً » ولا کان هذا ثلمآ فى 
الدين ملماً » وخطباً مدهماً » رأيت الاشتغال بتحرير هذا الكتاب » إحياء 
لعلوم الدين » وكشفا عن «ناهج الأنة التقدمين > وإيضاحا لناهى العلوم 
النافعة عند النيين رالساف اأصاين )۲(٠‏ . 
)١(‏ التو سنة ١٠٤ھ‏ . 
(۲) د . زكى المبارك » الأخلاق عند الغرالى ص ١١۳‏ . 
(۳) الإحیاء ۱ : ۳ ويتظر ى هذا الاصوص عاضرة الدكتور حسن الساعاتى 
ألقاها ى م تر الغزالى السابق . 
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.وقد أسسه على أربعة أرباع : 

ربع العبادات » وربع المادات » وربع المهلكات » وربع المنجيات . 

آما ربع العبادات فقد ذ کر فيه خفایا آداہا » ودقائق سنا » وأسرار 
معال تا نما يضطر العاءل إأه . 

وأما ربع العادات فد احتوى على أسرار المعاء‌لات الجارية بين الحلق» 
وأغوارها » ودقائق سننها » وخذايا الورع ف ارا . 

وآشار فی ربع المهلكات إلى كل خلق مذموم ورد الأمر فى القرآن 
بإماطته » وتزكية النفس عنه » وتطهیر القلب نه . وکان ذکره لکل من 
هذه الأخلاق على الحو التالى : )١(‏ ذكر حده وحقيتته » (۲) سبيه الذى 
بتولد عنه › (۳) الآفات الى 7٢ر‏ تب عله )( العلامات الى یعرف ہا » 
(ه) طرق معابته 

أما ف ربع المنجيات فةد بين كل خلق حمود وخصلة مرغوب ا من 
حصال المر بين والصديقين » بتفس الطر يقة الى فصل فما الأخحلاق‌احمودة . 

وقد استطاع الغزالى نى هذا الكتاب أن يذ إلى خنايا الفس » فيحلل 
صفانها تحليلا دقيةا ء وببين بطريقة موصوعية سليمة الرسائل المودية إلى 
القضاء على الاق المذموم » واكتساب اللحلتق المحمود » بطريقة لم يسبت إلما. 

e 

وقد اہم الغرالى من الكثبرين بأنه كان جر د اقل تمن سبقه(١)‏ وقالوا 
نه اتع أفلاطون ف آرائه »> وعرضما دون ذکر مواضعها(۲) . 

والح بعش المستشرقين على أن الغزالى انتحل الكشر من الأخلاق 
المسيحية وأكر دليل عدم على ذلك أنه نصح بالزهد واتقشف وساف 
مسلات الناسکه: (۳) . 


. ۳۳۱ : ۲ ابر وادور تاريخ الفلسفة العريية‎ W0 

(۲) یقول: عاصتوصه. : إذانظر نا إلالغزالى کیکلو جدناە»ساماًء و ذا اعتر ناه 
كفكر ظهر لنا أفلاطونيا عدا › وإذا مثا عنه کون ألقيناه يح . 

(۳) عاضرة السيد صلاح الساجوق المذ كورة » وكتاب فياسنك الم كورة . 
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وأشار البعض إلى آنه كان مقلدا لمسكويه الذى ينقل نقلا صرعا عن 
اليونان » وأنه عرف عن طريقه أفلاطون وأرسطو ۰ کا قيل انه ينل نملا 
حرفياً عن بى طالب المكى » والحاسيى » وغبرهم من رجال الصوفية(ا) . 

والحقيقة أن الغزالى استفاد من هذه المصادر كلها » ولم ينكر هو نفسه 
ذلك لانه اعتمد علہا کأساس نظری ۰ إلا أنه تاز على من سبقه بطریقته 
اللعاصة فى حل ما تركوه غامضا » وتفصيل ما أحلوه مع تحريره » وقرتيب 
الأحاث وعرضها عرضاً جديدا » مع حذف المكرر مما وإضافة بعض 
الأمور الى لم يعرضوا ها(۲) ٠.‏ 

والواقع أننا قل أن نجد مشيلا له ككاتب أخلاق يتناول الأحلاق بمثل 
هذا الشمول والفهم والذقة وحسن الاستفادة من الآأخرين » مع إضفاء الحدة 
عليه » و[غنائه محصول ضخم من الآثار والمشاهدات والتجارب . وإن 
نظرة عایدۃ إلى کل ما کتب فی الأخلاق حی عصرہ سواء کان على اساس 
صو أو فلسفى أو أدى أو ديى لتدلل على صعة ما نقول(۳) . 

لذلك فإن الآأحلاق عنده لم تعد محصورة بنظرية « الفضيلة وسط » 
وبقائمة الفضائل الشخصية » وإنغا اتسعت حى أصبحت تضم مجموعة 
ضخمة من الفضائل العقلية والملية ء الفردية والاجماعية . كا أصبحت 
هذه الفضائلى - وهذا هو الهم - تعمل ضمن إطار عام موجه يتحرك تحر 
هدف مرسوم وغاية محددة . 

هذا بالإضافة إلى كشر من العقائد والعبادات والمعاملات وذلك على 
أساسفهم الغز الى للأخلاق فهماً جديداً يعتمد على كر نما تقوم عللأبعاد ثلاثة : 

-١‏ البعد النفسى : يعى الفرد مح نفسه ومشاعره وربه » وهذا هو 
صلاله ونسکه . 


(۱) زكى المبارك : الأخلاق عند الغز الى صفحة ۸ وما يعدها . 

(۲) وقارن أيضاً عخطوط المسائل ف الزهد المحاسبى ( مصور جامعة القاهرة ) 
ذلك لأنه انهم بالأحذ عنه ء لترى إلى أى حد تلف الشخصان فى طريقة الكتابة . 

(۳) المہزان ص ٦ه‏ 

VE 


. البعد الاجماعى : وهو جتمعه وحکومته ومعاملاته مع الناس‎ ٣ 
. البعد الميتافز قى : وهو عقيدته ومپادثه ومثله‎ ۳ 


# 3 ¥ 

تحديد مفهوم الحلق عند الغزرالى : 

يعرف الحلق فى المعزان بأنه « إصلاح القوى اتلاث : قوة التفكر » 

ویعرّفه نى مكان تحر من المزان « بأنه إزالة جيم العادات الى عرف 
الشرع تفاصياها وجعلها ميث نبغضها فنتجنما كا جنب المستقذرات » 
وتعود العادات الحدسنة والاشتياق إلا )۲(٠‏ . 

أما نى الإحاء فقد حدد الحلى يأنه « هيثة فى النفس راسخة » عا 
قصدر الأفعال بسہولة ويسر ومن غبر حاجة إلى فكر أو روية . فإن كانت 
الميئة عيث تصدر عا الأفعال الجميلة الحمودة عقلا وشرعاً ميت الميغة 
حاتاً حستاً » وإن كان الصادر عنما الأفءال الةبيحة ميت الفيئثة الى هى 

ولاشاك أن تعريف الإحياء يعتبر أ كر هذه التعار دف شولا ويشبه تعريف 
مسكو يه بآنه حال للنفس داعية ها إلى أفعا نما من غير فكر ولا روية(:) . 

وللخاتق عند الغزالى معان أربعة : 

. الفعل الحميل والقبيح‎ -١ 

القدرة علہپما . 

۴۳ العرفة هما . 


[ ٤۷ المر جع السابى ص‎ )١( 
A.l. Othman : Op. Cıt,, p. 105. : و‎ ٠۲ : ۳ الإحیاء‎ )۲( 
۲٢ مسکویه » ذیب الأخلاق ص‎ )۳( 
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٤‏ - وأخراً هيئة للنفس ا تميل إلى أحد الجانبين » وتيسر عليها 
أحد الأمرين » إما الحسن وإما القبيح . 

وهكذا فإن اللحلتى عنده ليس هو الفعل أوالسلوك القرد » فرب 
شخص حلقه السخاء ولا يبدل > إما لفقد الال أو لانم ۰ ور عا یکون 
حلقه الببخل وهو يبذل › إما لباعث أو لرباء . وليس هو عبارة عن القوة 
لأن نسبة القوة إلى الإمساك والإعطاء بل إلى الضدين واحد » وكل إنسان 
حلتى بالفطرة قادرا على الإعطاء والإمساك . وليس هو المعر فة › فإن 
المحرفة تتعلق بالحميل والقبيح جميعاً على وجه واحد . فهو عبارة عن 
المحى الرابع وهو الية الى ها تستعد النفس لأن يصدر منها الإمساك 
أو البذل»فاللحلق إذاً عبار ة.عن هيثة النفس و صورتما الباطنة )١(‏ . ويقتبس 
الغزالى نظرية قوى النفس › ومعى الحلق الى هو العدالة فبا بيا »> عن 
أفلاطون وإن كان يوزدها علي أكر من صورة . 

فقد ذ كر القوسى مرة على أبها العاقلة والغضبية والثهوانية بالإضافة 
إلى العدالة فقال () : وكا أن حسن الصورة الظاهر ة مطاقاً لا يم محسن 
الميننن ودقة الأنف والفم واللحد بل لابد من حسن الحميع ليم حسن 
الظاهر » فكذلك فى الباطن أربعة أرکان لابد من الحسن فی جمیعها حى 
يتم حسن اللالق » فإذا استةر ت الأركان الأربعة واعتدلت وتناسبت حصل 
حسن الحلق . وهی : قوة العام وقوة الفضب وقوة الشہوة وقوة العدل 
بين هذه القوى الثلاث . 

وذ كر ها مر ة أحرى علىأساس وصف كل قوة عا يقابلهامن أوصاف 
الكائنات › فبين أن طبيعة الإنسان نحتوى على مزاج من أربع أوصاف 
هى : السبعية والميمية والشيطانية والربانية » فهو من حيث ساط عليه 
الفضب يتعاطى أفعال السباع من العداوة والبغضاء والتهجم على الناس 
بالضرب والشتم » ومن حيث ساطت عليه الشهوة يتعاطى أفعال الام 
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من الشر » والمحرص والشبق وغبره » ومن حیث أنه ئی نفسه أمر ربانی 
کا قال تعالى : « قل الروح من مر رى » ( الإسراء ۸١‏ )فإنه حب لنفسه 
الربوية . والاستعلاء » والتخصص » والاستبداد بالأمور كلها › والتفرد 
بالرياسة » والانسلال عن ربقة العبودية » والتواضع » ويشتبى الاطلاع 
على العلوم كلها » بل يدعى لنفسه العلى والمعرفة . . ومن حيث بختص من 
البام بالعييز مع مشاركته ها فى الغضب والشهوة حصات فيه شيطانية . 

وهذا الصيف لا يختلف كثير] عن الصيف الأول . . والحلق فيه 
أيضا يكون بالإعتدال والتوازن بين هذه القوى جميعاً وسيطرة العقل 
أو الصفة الربوبية علما(ا) . 

وقد اقتبس الغزالى نظرية الفضائل الأربعة الى قال با أفلاطون وهى 
الحكة والشجاعة والعفة والعدل » كا نظر إل الفضيلة على أا وسط بين 
رذيلتين متأثر بأرسطو وذلك لاما الوسط بين حدين متقابلين لأن كل طرنى 
قصد الأمور ذمم(۲) » فقال « فن استوت فيه هذه النصال واعتدلت فهو 
حسن اللطلتق مطلةا » ومن اعتدل فيه بعضا دون البعض فهو حسن الحلق › 
بالإضافة إلى ذلك المعنى خاصة . كالذى بحسن بعض أجزاء وجهة دون 
بعض » وحسن القوة الخضبية › واعتداما يعبر عله بالشجاعة > وحسن 
قوة الشهوة واعتداطا يعبر عنه بالعفة > فإن مالت قرة الغضبعن الاعتدال 
إلى طرف الزيادة تسمى مورا » وإن مالت قوة الفضب إلى طرف النقصان 
تسمى جباً وخوراً. وإن مالت قوة الشهوة إلى طرف الزيادةتسى شرهاًء 
وإن مالت إل النقصان تسمى جموداً » والحمود هو الوسط » والطرفان 
رذيلتان مذموه‌تان . والعدل إذا فات فليس له طرف زيادة ونقصان بل 
له ضد واحد ومقابل وهو الجور . وأما الحكمة فيسمى إفراطها عند 
الاستعال فى الأغراض الفاسدة خبثاً > ويسمى تفريطها بلهاً » والوسط هر 
الذى يختص باسم المحكمة . فإذا » أمهات الأحلاق وأصوها أربعة هى : 
الحكة والشجاعة والعفة والعدل » ونعنى بالحكمة حالة للنفس ما يدرك 


(۱) الإحیاء ۳ :۱۳ (۲) المیزان ۷۹ والأربعن فى أصول الدین ٠۷۹‏ 
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الصواب من اللحطاً ى جميع الأفعال الاختيارية » ونعنى بالعدل حالة لافس 
وقوة ا تسوس الغصضب والشهوة ونحملها على مقتضى الحكمة وتضبطهما 
من الاسترسال والانقباض عى حسب مقتضاها » ونعنى بالشجاعة كون 
قوة الغضب منقادة للعةل فى إقدامها وإحجامها » ونعنى بالعفة تأدب قوة 
الشهوة بتأديب العةل والشرع » فن اعتدال هذه الأصول تصدر الأخلاق 
الحميلة كلها )۱(٠‏ . 

وقد ملا“ الغزالى هذه الفضائل بعضمون إسلاى › وآضاف إلا جموعة 
من الةم القتبسة عن روح الإسلام »> وذلك كالرحة والحرية والتدين 
والمدل لا على آساس وظیفته فى تاظم الفضائل ولكن على أنه وظيفة 
اجتاعية(۲) . ويلاحظ أن كشراً من فلاسفة الإسلام كسكويه وابن سينا 
والتوحيدى(") قالوا .ذه الفضائل كا قالوا بأن الفضيلة وسط »ولعل ذلك 
لكولما معفقة مع التوجية الإسلاعى ف النظر إلى الوسط والاعتدال والتوازن 
ف کل شىء » لقوله تعالى « وكذلك جعانا کم أمة وسطاً » ( البقرة ٠٤۳‏ ) . 

آما معيار الاعتدال فإنه يقوم فى رأيه على العقل والشرع » وباحتكام ' 
الإنسان إلہما بعلم حد الاعتدال المحمود ء وهذا التعاون بين العقل والشرع 
يبدو واضحا دابا عند الغزالی » وإن کان مسکویه يشر إلى شىء من ذلك 
بصورة عارضة(٤)‏ , 

ويضرب الغزالى مغالا على هذا التعاون بأن‌الإنسان إذا فكر بعقله وراعى 
حد الشرع وحكمه ومقاصده › فانه يعم « أن شهوتى البطن والفرج جهز 


() الإحیاء ۳ : ٣ه‏ ومعارج القدس . 

(۲) ينظر لموضوع القم الإسلامية مقال بهذا العنوان للدكتور الأهوالى تى خلة 
مر الإسلام الأعداد .\gAgVgy gost‏ 

(۳) التوحیدى : المقایسات ٠٠١١ - ۲٠۴۳‏ وابن سينا : رسالة الأحلاق ۱۹١‏ واانفس 
الناطقة تحقيق د . الفندى ص ٠٤١‏ ومسكويه : الهذيب ص ١١‏ وما دعدها ومسكويه : 
د . عبد العزیز عزت ص ۲۷۵ . 

٩۷ مسکویه : الہذیب ص‎ )٤( 


VA 


الإنسان ہما ليبعثاه على حفظ الفرد والنوع بسلامة البدن . الى به عة 
العقل وجودة التفكير » وطلب العلوم » وحقائق الأمور ٠‏ وبالنسل الذى 
به عمارة الأرض وبقاء العام . وإذنرفليس للمرء إن استشار عقله أن ينبل 
هاتين الشهوتىن كل سۇهما > وحری په آن یقصد منہما ما خلقتا له › 
ولیکن شعاره ئی الأمر آنه اکل لیعیش لا آنه یعیش لا کل ›» وف 
الثانية أن يزوج ليحصن نفسه ويساهم نى بناء العام لا ليطلب اللذة ويلهو 
ويتمتع فحسب»(١)‏ . ويكون ذلك على أساس تحديد حد الضرورة فيكون 
مقتصرا من كل أمر على قدر الحاجة(۲) . 

غبر أن الغزالى لم يكن يتقيد يزان الاعتدال دايا » وخاصة عندما 
يتعلتق اموضوع بالحاهدة النفسية » وقد أشار أكثر من مرة إلى أن إلحاحه 
على الإفراط نى مجاهدة النفس إنما هو فى بدء طريق الحاهدة » والةصد 
منه هو الوصول إلى الاعتدال بعد ذلك > لأن الحاهدة ثى أوها تعالج. 
الصفة بالضدر") . 

He 

قابلية الأحلاق والسلوك للتعديل : 

يؤمن الغزالى بقبول الأخحلاق امغر . وكذلك › فعل مسكويه 
وأرسطو(٤)‏ والصوفية الذين يدعون إلى جاهدة النفس(ه) . 

وهو ينتقد من يزعم أن الأخلاق لا تتغر » اعتادا على أن الأخلاق 
مقتضى المزاج والطيع > وأن الحاتق صورة الباطن كما أن اللحلق صورة 
الظاهر . وكما أن اللحلتى لا يتغر فكذلاف اللحلق » والحاهدة برهم 
لا تفيد . 

(۱) المعارج ٩١ : ٩٩‏ وميزان العمل ۸ - ۹ . 

٩۳ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 1٥ : ۳ الإحیاء‎ )۲( 


(4) مسكويه : اليب صفحة ۰۲٠‏ مسكويه : د . عزت صفحة ۳۱۷ ومابعدهاء 
(ه) آیه طالب المکی : قوت القلوب ۱ : ٠۹۹‏ 
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ویدعم الغزالی رأیه بإشارته إلى أن کل کائن حی عکن أن تخر خلقه» 
حتی أن الہائم بمكن تبديل خلا من الاستیحاش إلى الاستتناس . ولل أنه 
لو كانت الأخلاق لا تتغبر لبطلت الواعظ والوصايا والتأديبات ولا قال 
الرسول : ر حسنوا أخلانکم » ٩(‏ . 

ويوضح الغزالى ذللك بأنه ليس المقصود من تغيير الحلق استقصال 

الأحلاق المذهومة من النفس كماظن البعض > بل الصود سلاستما وقودها 

بالرياضة » وذاك لفائدة الصفات الإنسانية كلها للإنسان . ثم يشرح ذلك 
بقوله« فهذا غلط وقع أطائفة ظنوا أن المقصود من الحاهدة قع هذه الصفات 
بالكلية ومحوها » وهات . فإن الشهوة خلقةت لفائدة وهى ضرورية ف 
الجبلة > فلو انقطعت شهوة الطعام للك الإنسان » ولو انقطعت شهوة 
الوقاع لانتطع النسل » ولو انعدم الغضب بالكلية لم يدفع الإنسان عن 
نقسه ما ہلکه ۲(۲) . 

آما کف يم هذا التغبير فإن الغرالى يشر إلى أنه يكون على مراحل 
ولذللت فإنه يتناوله فى عدة أعاث آهمها : 

س معرفة الأخلاق المذمومة . 

وساثل العلاج العامة . 

طرق التعديل والعلاجالحاصةبكل نوع من أنواع الأخلاق المذمومة. 

معرفة الإنسان عيوب نفسه . 

تقدير المحالة اللحاصة لكل فرد على حدة .. 

وسيلة العلاج اللحاصة والعامة لكل إنسان . 

فالغزالى يعرض لكل مرض من أمراض النفس » أو خحلق من الأحلاق 
المذمومة » ويبين حده وحقيقةه » والتتائج النى رتب عليه › والوسائل 
اتی سیعالج ہا » لأن ما يصلح لمعالجة الحسد لا يصلح لعالحة الحقد 
وهكذا . . وكل هذا تاج إلى تحليل دقيقق للسلوك وللظواهر النفسية . 


ه٥‎ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ه٤‎ : ١ الإحياء‎ )١( 
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وذلك بالإضافة إلى قواعد العلاج العامة انى يشترك دا أكر الأمراض »> 
والنى تتلخص عحجون العام والعمل » آى العم بالحلق المذموم ونتانجه » 
وبث الحماس فى المرء لتغير هذا الحلق . 

أما معر فة أغاط الناس الذين سيعالج سلوكهم أو خلقهم » فتيدو يته 
واضحة » لأن ما يصلح لناس لا يصلح لآخرين » معلاج الالوب البصيرة 
التأمل فى العم » وعلاج الةلوب البليدة الى لا تعد النعمة نعمة إلا إذا 
خحصاتها أو شعرت بالبلاء فسبيله النظر إلى من دونه(ا) . 

ثم إن كل فرد تلف عن الآحر »> فكها أن الأجسام تختلف آمزجتما 
فلا تعالج كلها علاجاً واحدا » كذلك فالنفوس عتلفة الطباع ومعالتما 
حيعاً بتمط واحد من الرياضة ہلا أ كرها » أى بلك الذى لا يوافتها 
هذا الفط . ومن هنا تبدو الضرورة عند الغرالى وعند الصوفية عاءة إلى 
وجود اأشيخ بالنسبة للمريدين(") . . 

وجبلات الناس من حيث سرعة قبوها للتغبرأو بطا ترجع إلى سببين : 

أحدهما : يعود لأصل الفطرة . 

والاآنحر : يعود إلى الاكآساب وكرة العمل والطاعة آو قلتهما . 

والناس بالسبة لمذه الجيلة على درجات أربع : 

أولا - الإنسان الغفل الذى لا يعرف الحق من الباطل والجميل من 
القبيح » وهو أكثر الأقسام قيولا للرياضة »> ولا يتاج إلا إلى مرشد 
وإلى باعث بحمله على الاتباع . 

ثانياً - الذى عرف قبح القبيح » ولكنه لم يتعود العمل الصالح » بل 
زین له سوء عله فیتعاطاه انتياداً لشهواته وإعءراضاً عن صواب رأیه › 
وأمر هذا أصعب إذ يلزمه قلع ما رسخ فيه من تعود القفساد وصرف 
التفس إلى ضده . 


)١(‏ الإحیاء )۲٠ ١١١ : ٤‏ الإحیاء ۳ : ۸ه 
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الفا - الذى اعتقد أن القبيح حق وحيل > ویرى الغزالى أن هذا 
النوع لا يرجى صلاحه إلا على الندرة . 

رابعاً - أن یکون مع وقت نشوئه على الاعتقاد الفاسد وتربيته على 
العمل به یری فضله فى كزرة الشر والتباهى بالفساد وهذا صعب 
المراتب(ا) . 

ek 

ولا شلك أن آساس تغير التق وعلاج مساوئه أن يعرف الإنسان 
عيوبه » وطريتة ذلك عند الغرالى على آربعة شكال : 

أن مجلس بين يدى شيخ بصر بعيوب النفس مطاع على خفايا 
الآفات حكمه امريد فى اسه ويتبع إشارته ف جاهدته . 

أن يطلب صديةاً صدوقاً بصراً متديناً فينصبه رقيباً على نفسه 
ليلاحظ آحواله وأفعاله فاکره من أخلاقه وأنعاله‌رعیوبه الباطنة والظاهرة 
نه اليه . 

أن يستفيد من ألسنة أعدائه نى معرفة عيوبه : 

آن بالط الناس فكل ما رآه مذموماً عند الحلق انهم نفسه به فان 
الطباع متقاربة() . 

وقد ذكر مسكويه هذه الطرق فى معرفة عيوب التفس - ما عدا 
طريقة الجلوس بين يدى الشيخ - وذلاث نقلا عن جالينوس(۳) . 

Kk 

إن الصورة اتی یم ہا حسن انبلق إما آن يغلب علمما الفطر ة وال جود 
الإلمى فيكون موقف الإنسان فما سلبياً متلقياً » أو ن يغلب علا عاهدة 
الإنسان لنفسه والجهد. الذى يبذله ى سبيل ذلك . 


سے 


)١(‏ الإحياء ۳ ٥4:‏ هه 
(۲) الإحیاء ۳ : ٠۴ ٦۲‏ وزكى المبارك ء المرجع السابق ٠١۹‏ 
(۳) مسکویه المرجع السابق ٠١۷ - ٠١١‏ 


FAY 


فى الحالة الأولى محصل حسن انلعل جود إلى » وکال فطرى ٠‏ بحيث 
خلت الإنسان ويولد كامل العقل قد كى ساطان الشهوة والغضب بل خلقتا 
له منتادتين للعقل والشرع › فيصر عالاً بغر تعلم ومۇدباً بغر تأدیب(۱). 

أما ى الالة الثانية فان الجهد الإنسانى هو الذى يغلب علا » 
وذلاف لأا تعتمد على الرياضة » ولا ينكر ذلاك برأآى الغزالى إلا من 
استثقل جهاد النفس وهواها ونزعاتا » أو ساء طبعه وأراد آن ياتمس 
لتقسه عذراً . 

ويؤكد حصول حسن اللعاق عن هذا الطريق بمجموعة من الآثار الى ' 
تدعو إلى جهاد النفس وعاسبتا ومراقبتبا عن طريتق الرياضة » آى بن 
تحمل النفس على الأعال التى يتحضا اللحلق المطلوب ء حى يمكن إلإنسان 
أن بحصل بالا کنساب وعن طرق التکرار والتعرّد ما عکن آن یکون 
بالطٔع والفطرة » وهكذا يصبح تعاطى اللالق الحسن طبعاً عنده دون 
تکلف (۲) . 

| 3 3 

وللغزالى طريتق آخر ى معالدة الحلى المذموم وهو طريق الوقاية منه 
قبل وقوعه › ویکون ذالك:( ۲ ) بالاہتعاد عن آسباب هذا الحاق أو مشر اته 
ومهيجاته من بواعث وخواطر ووساوس هعتلفة » (ب ) بالتعود على 
ممارسة الأحلاق الحسنة والابتعاد عن الأخلاق السينة » ويبداً هذا منذ 
الصغر ٠‏ ولذلك آفر د الغرالى له عثاً خاصاً بعنوان و فى رياضة الصبيان 
تی اول نشوم ووچه تأدیہم ونحسان أحلاقهم ونستدل من 
على مقدار اعتباره لأثر البيئة والتربية على السلوك واللحلق وهذاماه 
له بإجاز ى الفقرة التالية . 


KK 


)١(‏ الإحیاء ۳ : ٦ه‏ (۲) الإحياء 


تربية الطفل على الأخلاق الحسنة :)١(‏ 

يبدو آن الغزالى حین كتب هذا الموضوع کان مشغولا بالتساؤل عن 
الأحلاق هل هى غريزية أم آنا مكتسبة » ولذلك فانه يبدا حديثه عن 
رياضة الأطفال بقوله : , الصيى أمانة عند والديه › وقلبه الطاهر جوهرة 
نفيسة ساذجة خالية عن كل تقش وصورة »وهو قابل لكل ما نقش »ومائل ‏ 
إلى كل ما يقال » فإن عود اللحر وعلمه نشاً عليه وسعد ى الدنيا والأحرة 
وشارکه نی ثوابه کل معلم له ومژدب » وإن عرد الشر وحمل مال 
الہام شتى وهلك وكان الوزر ف رقبة الةم عليه والوالى له )١(٠‏ . 

إن الغزالى يورد حول موضوع غزبرية الأحلاق واكتساما أقوالا تبدو 
متعارضة » فهو أحياناً يذكر ما يؤيد فطرة اللحر كقوله و وإذا كانت 
التفس بالعادة تستلذ الباطل وتميل إليه وإلى القبائح فكيف لا تستلذ الحق 
وقد ردت إليه والتزمت المواظبة عليه » بل ميل النفوس إلى هذه الأمور 
الشنيعة حارج عن الطبع يضاهى اليل إلى أ كل الطبن فقد يغلب على بعض 
الناس ذلك بالعادة » فأما ميله إلى الحكمة وحب الله ومعرفته وعبادته فهو 
كالميل إلى الطعام والشراب فإنه مقتضى طبع القلب(۳) لأنه مر ربانى 
وميله إلى السوء ومقتضيات الشهوة غريب )٤(٠‏ . 


(۱) الإحیاء ۳ : ٩‏ » وانظر مسكويه : ثأديب الأحداث ٤۸ - ٤۷‏ 

(۲) حاول فيسنك ی کتابه : فكر الغزالى ص ٤١‏ أن يستدل من هذا النص على 
تشابه الغزالى مع فلاطون نى نظرية : المعرفة تذكر . كما يشير الدكتور مدذكور إلى 
ذلك ی کتابه عن الفارای ص ۲۹ 

(۳) الطيع هو السجية الى جيل الإنسان وطبع علا سواء صدرت عا صفات 
نقية أم لا > ومشل الطباع ما ركب فينا من مطعم ومشرب وغبر ذلاف » وكذا الغريزة 
هى الصفة اللحلقية الى خلقنا علما' كانها غرزت قينا »> ولانخرج عنما سجية غير الإنسان 
من النيوان ء وعلاقتها مع الطبع أن الطباع تتناول ماله شعور وإرادة ومالا إرادة 
. وشعور له » والطبيعة نى أكثر استعالاها مقيدة بعدم الإرادة ء والطيع مرداف للطباع 
الذى هو مبداً آول الخركة . الہانوی : ۹۰۸ ۱۰ : ٩۱۱‏ . 

)٤(‏ الإحیاء ٤‏ : ۲ ويلاحظ فينسنك ف کتابه المذ کور سابقا ص ٤۸‏ قرب هذه 
النظرية من الأصل السيحى : 

PA 


وأحیاناً بورد ما يشير إلى أن اليل إلى السوء طبيعمى عند الإنسان فيلح 
على أن النفس آمارة بالسوء » وعلى أن اللحطيثة أساسية عند كل إنسان منذ 
. عهد آدم(1)ونعتقدآن الغرالى يقصد من الغريزة والفطرة مجرد الاستعدادء 
أو المالة الى يخرج فما الإنان من يد المحالق بكل طبائع الإنسان › 
ومزاجه المركب من الأخلاق الختافة ويكون الأمر سواء بالسبة !خر أو 
الشر »> كا يكون القلب بأصل الفطرةصااً لقبرلآثار اللكوآ ار الشيطان» 
ولا يرجح أحدها على الآخر إلا باتباع هوى والانكباب على الشهوات 
أو الإعراض عا وغالفتهار۲) . 
e ۰‏ 

احص الغزالى منهجه تى تربية الطفل على صورة واجبات الوالد نحو 
ولده فبین أنه جب علیه(۳) : 

تأدیب ابنه وّذیبه وتەليمهمحاسن الأخلاق وحفظهمن قر تاءالسوء. 

أن لا بحبب ليه الرينة وأسباب الرفاهية » ثلا يتعود التنعم فيعلر 
ققو يمه بعد ذلك . 

- إذا رأى مخايل القيز وبوادر المحياة فليعام آن عقله مشرق وأن 
تلمية هذه الباكورة من عزم الأمور » وآحسن ما تنمی به أن تستعان ى 
قأدیبه وتمیبه . 

- وليعل أن أول ما يغلب على الطفل شره الطعام(٤)‏ فينبغى أن يؤدب 
قى ذللك » وأن يعود أحل الطعام بيمينه» و البدء باسم الله والأخل جا يليه.. 
ون يقبح عنده كذرة الأ كل بطريق غبر مباشرة؛ وذلك بذم الطفل الشره» 
ومدح المتأدب القليل الأكل أمامه . 


(ا) الإحياء : ٠‏ 
(۲) الإحیاء ۳ : ۲۷ » انظر لاستيفاء هذا الموضوع : مقام العقل صد العرب 


لقدری طوقان ص ۱٩٤‏ › و: .74 A.L Othman : Op. Cit, Pp.‏ 
(۴) الإحیاء ۳ : ۷۰ - ۷۲ ء د . زكى المبارك المرجع السابق ص ۱۹١‏ 
)٤(‏ ویتفق ی هذا مع مسکریه 


( ۲ الدراسات النفسة ) ۳۸ 


أن يعوده على اللباس الحتشى الوقور . 
- الاعماد فى تربيته على الثواب والعقاب والمدح أمام الناس . ولا 
يكون العقاب لكل مر »بل الأفضل التغامل والتغاضى عن بعض الأمور » 
ولا سیا إذا نحجل الطمل منها وتسر لإخفاما . ولا يكون اأعقاب عدا 
حى لا تزيد جسارة الطفل . وليكن العقاب قليلا مجزياً لثلا مون على الطفل 
وقع الام وماع التانيب . 
- منعه من النوم بارا » ومن كل ما يفعله خفية فنه لا می إلا 
ما هو قبیح . 
- تعويده على البركة والرياضة والاحتشام . 
منعه من الافتخار على أقرانه با بملکه هو أو والداه »> وتعویده 
التواضم وطيب الحديث . 
- تعويده الإعطاء لا الأحذ ولو كان فقيراً . 
- يه عن بعض الأعحمال_ غير المستحنة فى احالس كالبصاق 
والتثاۋب . 
منعه من القسم صادقاً أو كاذباً . 
قە ويده الإقلالمن‌الكلام إلا لحاجة أو ضرورة وبقدرمايتطلب قضاءها. 
- تعويده على الصبر . 
أن يأذن له باللعب بعد الدراسة حتى يستريح ويتجدد ذكاؤه 
ونشاطه » وکی لا يستتقل الع . 
تخويفه من السرقة وأكل المرام وغير ذلك من الأخلاق المذمومة . 
- وإذا بلغ سن المییز فینبغی آن لا يتساهل معه فى كل ما يحتاج إليه 
مر الشرع . 
الحقيقة أن هله القطعة الحية الغنية بالأفكار الناضجة قل أن تعادها أى 
صفحات أخری کہا مسکویه أو غیره . 
e ۰‏ 
۳۸٦‏ 


ومن کل ما عرضناه نلاحظ ک تدل بحوٹ القزالى تى الأحلاق عامة 
وتعديل السلوك خاصة على خبرة متينة بالنفوس » وج تحمل هذه البحوث 
من آراء متطورة لا ختلف عن كشر من نظريات الربية الحديثة على قلة 
مصادر البحث المتوفرة آنذاك . 


HERE 


الدين والنشاط النضسى 
قبل أن خم دراستنا للنفس عامة » وأحوالها حاصة . نرى من الواجب 
أن شر إلى الدور الذى عكن أذيؤ ديه الشعور الديى الواعى بالنسبةللسلوك› 
وكيف أن هذا الشعور يستطيع أن بحقق تكاءل شخصية الإنسان ووحدما. 
لتقد جاهد الغزالى ضد عدة اتجاهات خاطئة فى فهم الدين و صله باخياة. 
فقد نقد المتكلمين تى اتجاههم إلى تحويل عقائد الجمهور إلى نظام من 
الان الخبت متطةياً > والحامد عند عند س الحجج الكلامية الشكلية . 


وناهض ما لا يسوغ له من الجهود التى كان البعض بيذها لتحويل 
الدين إلى قانون فقهى وقضائی » بدل أن يبتى حا عاملا موجهاً للسلوك › 
باعثاً له باستمرار إلى وحدة المدف المنسجم مح المثل العليا . 
هذا بالإضافة إلى أنه وقف آمام الفلاسفة الذين لم مجدالكثرمنهم ق الدين 
کر من تمل تی النظام الکوئی . 
وكان الغزالى محاول داعا أن يرد الدين إلى الضمير الإنساتی ء کا 
حاول إبقاءه مسألة تخفق حياة »> وذلك 0ا يعقوم بين الحلق والحالى من 
صلات مباشرة )١(‏ » تنمثل نى خلقة الإنسان الى لا تخلو عن الأصل 
الربانى » الذى يسمح ها بالارتقاء الداتّم والاتصال بكل ما هو رائع رجيل. 


)١(‏ حيدر بامات : عالى الإسلام ص١٠٠۲‏ ومد قطب : مهج الربية الإسلاميةء 


FAY 


وهكذا فإن الدين عند الغزالى لا يغدو جرد طقوس ومظاهر حار جية › 
ونما يتحول إلى شىء أعمق من هذا » فيصيح الوسيلة الى تسمح للإنان 
أن طهر باطه > كا سمح له أن يعقد صلة دالة بيه وبين الله ق كل اظ 
أو عل أو فكرة أو شعور . 

ويبدو لنا هذا الاتجاه واضحا إذا لاحظنا الأمور التالية : 

١‏ عصابته بتو جيه الإنسان إلى دراسة النقس » لأن معرفة الإزسان نفسه 
هی اتی تؤدى به إلى معرفة الله » وقد جعل الغزالى علم التفس عامة » وعلم 
أوال النفس خاصة » من العلوم الأساسرة » حى آنه يشير ف بدء كناب 
الإحياء إلى أن الكثيرين ينظرون إليه على أنه فرض عين . 

لقد كانت النفس عند أرسطو جرد «عرفة »> ولكنها معرفة 
حسنة حهميلة . 

وکانت على ثل هذا المستوى عند مسكويه » لأن لعلم النفس كا بقول 
ودره عل ساني لموم ٠‏ اتا لا ر أن عل خي من اموم لا بعد مل 
بالتفس » (۱) . 

وکانت دراستہا عند ابن سينا سبيلا لعر فة الله . 

غر أن معرفة الفس عند الغزالى أصبسحت شيثاً آلحر . 

إنه لا ينكر المعانى انى ذكرها المتقدمون » ولكنه يضيف إلى ذلاك 
اهماما بالغاً بشأًنہا » وتنبہاً مستمرا إلى أن معرفتها بدء كل صلاح . 

لذلك فإن المقصود من دراسة النفس ليس جرد معرفما » أو ااتوصل 
من معرفها إلى معرفة الله » بل إن المدف الأساسى هو إصلاح السلوك 
وتعديل الأخحلاق » ومن أجل ذلك کتب الغ الى كتا المهلكات والمنجيات 
من الإحياء . 


(1) مسكويه : مصور اللذات والاآلام مجامعة القاهرة ص ٠١‏ 


TAA 


وهو يعتمد فى هذا الامجاه على جموعة من الآثار ف هذا الموضوع ٤‏ 
مشل د أعرفکم بنفه أعرفکم بربه ۾ وه ساريم آياتنا ى الآفاق وى أنفسمم؛ 
( فصلت ۳ ) و « وتاس وما سواها . فألهمها فجورها وتقواها . تد 
فلح من زکاها . وقد خاب من دساها» ( الشمس ۷ )٠١‏ وف 
أنفسکم فلا تبصرون » ( الذاريات )۲١‏ . 

ويعلق الغرالى على الا ية الأحبر ة بقوله و إن الله م يرد من كلمة أفشكم 
هنا ظاهر الد » مإن ذلك بصره الم فضلا عن الاس » م يول : 
ول الحملة من جهل نقه » فهو بغره أجهل . ومن رحمة الله أن جمع 
فی شخص الإنان على صغر حجمه ما یکاد يوازاى بوصفه العا » 
ويقصد اانفس . 

۲ - دراسته للفقه والعبادات بطريةة جديدة » وبأسلوب يتحقق فيه 
ارثباط الظاهر والباطن ئی کل شأن » سراء کان ذلك فی العبادات أو تی 
المعاملات» أو ععى حر سواء كان ذلك فى علافة الإنسان بنفه » أوبربه» 
أو بالناس . وھذا ما یلاحظ واضحا نی کداب المیادات » فقد رض فيه 
لکل آنواعیا »> وجمع بین ظاهر العبادة وپان الباطن مها : الظاهر الذى 
يتمثل فى الطهارة بزظافة الأعضاء اللارجية » وى الصلاة حركات ابمسم » 
وى الحج ممل ذلك ٠‏ والباطن الذى يتحقق فى النية والإخلاص والصدق 
وتطهير النفس عن الأخلاق المذمومة . 

وقد قرر الغزالى بصورة لا مخالجها الشلك أن طهارة الباطن ونظافته أمر 
ضرورى لطهارة الظاهر » بل إن نقاء الباطن عنده أكثر ضرورة رأهية 
من نظافة الظاهر وعلى ذلك فإن الطهارة للصلاة ليست بتطهر بتطهر 
الأعضاء فقط » ولىكنما تطهير الظاهر عن الأحداث » وتطهير التلب عن 
الأخلاق المذمومة ٤‏ أو بعبارة احرى: تطهدر الحوارح عن الا ثام » وتطهير 
السر ۴ا سوى الله . 

والصلاة تصبح على أساس هذا الفهم إتقان الأعمال الضاهرة » وإنمام 
الأعال الباطنة النى تظهر تى اللدثوع وحضور الب والتفهم والنعظيم واليبة 
والرجاء والبياء وإبعاد التو اطر عن القلب أثناء الصلاة . 

۳۸۹ 


ويتبين لنا من ذلك آن الغزالى يريد آن تكون العبادة عاملا على إبقاء 
الصلة بن القلب الإنسافى وبين الله . 

ويتضح لا من انجاهه لدراسة اأعبادات والعاملات على هذه الصورة 
أنه يريد أن يوجه النظر إلى أن السلوك لا يةتصر على المظهر اللحارجى » وإلى 
أن العتاية بالنفس يةصد منه آولا وأخبر أن تصبح أداة دافعة حية » وذلك 

عن طريق صلا الدانمة مثل أعلى لاتنفك عن مراقبته وتوجيه نشاطها عا 
2 مح مطالبه . 
- دعوته الملحة إلى إنارة القلب برقابة الله المستمرة › لگن الله مطاح 
مل لاان ی کل حال »> ومشاهد فمواجس الضمر وخقایا الحواطر ۔ 
وعندما يكون المرء على مثل هذا الوعى دانماً لصاته بأصل الوجود »> فإن 
ذلك لابد ون يؤثر على نشاطه ويوجهه نى طريق السمو والمئل الراقية 
وتظهر لنا عناية الغزالى ذه الناحية من ,واب كثرة كتا فى الإحياء 
آغها : باب المرأقبة والحاسبة . والمراقية عنده ر حال للفلب يشمرها توع 
من المعرفة »> وتشمر تلك العرفة أعالا فى الموارح )١(٠‏ وهى على 
درجات تلفة » ومحقق بتاء النفس على مستوى حسن من الإحساس الداتم 
يالله » والمصاحبة المستمرة له بالإضافة إلى شعور بالمسثولية الكبيرة > 
والواجب العظيم » والأمانة السامية الى محملها الإنسان ئى الحياة . 

٤‏ - قوجيه الشعور الإنسانی نحو إبداع الله ئی الکون وذلاث کی يظل 
القلب متوجها إليه . ولعل سبب عناية الغرالى هذا الموضوع دو أن الإنسان 
لكرة ما يالف من مشاهدة مظاهر الكون › فإنه يصح لديه عاديا > ' 
لايش الشعور با لمال والعظمة ودقة الصتع وجلال الصانع . 

لقد کان للغزالل فضل كبر و فى إعادة تو جيه النظر إلى هذا الموضوع ‏ ¢ 
ويتضح لتا ذللك من محث العم وأنواعها فى باب الشكر من الإحياء » ومن 
کتاب الحکمة فى مخلوقات الله > الذى كانت آغاثه دعوة إلى التفكير 

۳۸١ : ٤ الإحیاء‎ )۱( 
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والاعتبار عا أودعه الله من العجائب نى مصنوعاته › لقوله تعالى « قل 
انظروا ماذا فى السموات والأرض » ( يرنس )٠١١‏ . لا شك أن 
هذا يثير حساسية القلب بيد الله المودعة تى الكرن › ومعله بالتاى حس 
پوجوده داعا » ویشعر بقدرته اتی لیس ها حدود » ن ثل هذا القلب 
المخصل دابا عصادر ال )ال على هذه الصورة المستمرة الواعية » يكون على 
شىء کبر من الاطمتتان والتكامل . 

ه ‏ بعث الشعور بتتوى الله والحوف مله وخشيته » واأبس عى 
الحوف هنا اللحوف الشديد المغبط الذى علا التفس يأساً » وإعا هو ذلك 
الذى رر الإنسان من كل مظاهر اللعوف الأحرى كاللعرف على الحياة 
واأرزق . . . ويربط ذلك كله بمصدر واحد . 

ويبدو أن هذا البحث يتوم على أساس فهم لنغسية الإنسانالنى من طبعها 
أن تخاف وترجو . . . ولذلاك كان رأس الكة عند انغرالى حافة الله > إذ 
آنا تى الضمير فى أكمل حالات وعیه » کا نجعله مرها لكل ما من 
شأنه أن يرتفع مستوى الإنسان ويعمل على تحقيتق ذاته . 

> إثارة القاب بحب اله » والتطاح إليه ورجاؤه > واغناؤه 
بالعواطت الراقية حوره » كعواطف التىكر والأنس ... فالحوف وحده قد 
یکو ن‌عاملا معوقاً أ کر ما يكون دافعاً. والسلوك لا یکون باللعوف وحده» 
واللعوف ليس إلا وسيلة من الوسائلالتى تستعملحتى تفشل الوسائل الخ رى. 

واعياد الغزالى على هذه العواطف واضح مما عقده ى كتابه الإحياء 
وغيره من أبواب تة حول هذا الموضوع . فالحبة عنده « شجرة طيبة 
أصلها ثابت وفر عها ف السماء» ومارها تظهر ى القلب و المسان وال جوارح۲(١)‏ 
والرجاء ثل تطلع الإنسان إلى مصدر اللحر والقدرة ى الكون بالأمل والبشر› 
وهذا ما جعل سلوكه مطبوعاً ذه الصفة . 


٠۲١ : ٤ الإحیاء‎ )۱( 
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۷ بعث روح الاطمثنان إلى اله والثقة فيه والتوكل عليه والرضا 
يقدره ى السراء وااضراء » ولكن لا على الصورة الى مجعل من الإنسان 
متواكلا ضعيف النفس . وآما ما أشار إليه بعضهم من دعوة الغزالى إلى 
الوا كل ومول النفس(١)‏ فإنما يكون ذلك للاغوس التى اعتادت على الكبر 
والغرور » كا يكون ذلك ثى أول الحاهدة > لأن الغزالی یرتضی تی آأوغا 
ما لا يرتضيه نى سلوك الإنسان عامة ء لأن كل آوة نفسية تعالج عنده 
پالضد کا رأينا . 

eee 

ومن استعراضنا الموجز للوضوع الأحلاق والدين وعلاقتهما بالسلوك ء 
يتضح لتا عناية الغزالى بنشاط النفس وفعاليتما » وكيف أنه يسلك مختلف 
الوسائل ليكون هذا النشاط محققاً لنكامل الإنسان وحسن تكيفه مح نفسه 


ومجتمعه وربه . 
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() د . زکی الميارك : الأخلاق عند الخرالی ٠١١ ۱۳١‏ 


۹۲ 


خاتمة 


من کل ما عرضناه نستطیع آن تقول : 

إن الغزالى كان مجدداً ف تفصيله لموضوع عل النفس » وتوزيع بحوثه 
على علمين عتلفين . فقد كان السائد عند الباحثين حى ذلك المحين آن 
پتناو لوا درامة النتفس بصورة عامة » وأن يكون محم ها فى موضوع 
الطبيعيات . فاستطاع الغزالى أن بخرج بدراسة النفس عن الحور الذى كانت 
قدرر فيه إلى حور جديد يبدو قرب إلى الوضعية والموضوعية . 

كما أنه كان مجدداً فى طريقة دراسته للتفس»وبيدو هذا التجديد خحاصة 
ى محث النشاط النفسى وأحواله » حيث كان متمد على التأمل واللاحظة 
وتحليل السلوك . 

تم إنه توسع فى البحوث الى تتعلق بدراسة عل النفس العام » والذى 
کان عور شنا نى هذا الكتاب فقد قدم تصنيفاً للحوادث النفسية » وفصل 
قى موضوع الحياة اللزوعية والوجدانية ما أهمله الكثيرون . 

أما ئى بحث الإدراك فقد يدا عليه التقليد مع شىء من التعديل ف موضوع 
الإدراك ا لجس ۰ بيا خالف الفلاسفة فى ابتداع طر یی حاص » هو طرینق 
المكاشفة والإلمام . 

وتميز الغزالى عن غيره لى عوك الأحلاقية » ووسائل تعديل اللوك > 
واستعال الشعور الديى كعامل فى افسجام الشخصية وتكاملها . 

إلا أنه بى مقلداً فى وئه المتعلقة بدراسة النفس كاهية أو جوهر قا تم 
پذاته» وتجدیده ف هذه البحوث يبدو قى حاولة اللوفيتق بين الثقافات والمسادر 
الحختلفة » وإضفاء الطاب الإسلاى عاما » مع ميل إلى الاعياد على المكاشفة 
فا يتعلق ذه المواضيع . 
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مراجع البحث )١(‏ 
مؤلفات الغزالى 
الغرال : [حیاء علوم الدین » طبعة عیسی البایی الحلی ۱۳۷۷ ھ ء ۱۹۵۷ م 
: الإملاء على مشكل الإحياء » على هامش الإحياء . 
: الأربعين نى أعول الدين »> طبعة فرج الله الکردی ۱۳۲۸ ۾ 
: الاقتصاد نى الاعتتاد ء المكتبة القجارية . 
: إلجام العوام عن عام الکلام ۱۳٠۹‏ مصر 
: آہا الولد » طرمة اإيون-كو » وطبعة مصر هج الجواهر ۱۳۲۸ ه 
: افكت الفلاسفة » طبعة بويج : بیروت ١د١٠‏ وسلیان دیا ۱۹٤١۷‏ . 
: الدرة الغاخحرة فى عل الآحرة » تحقیی جوتیه 1۹۰۹ 
: الحكمة ی #خاوقات الله > مطبعة النیل ۱۳۲۱ هھ¿ ۱۹١۰۳‏ 
: جوادر القرآن مصر ۱۳۲۹ 
: لمجو اهر اغ وال » الکر دی ٠١٠۳‏ ه٤‏ ٤۱۹۳م‏ وتشمل الرسائل التالة: 
( الأدب نى الدين » فيصل النفرقة » القواعد العشرة » مشكاة الأنوارء 
رسالة الطير » كيمياء السعادة »أا الولد» الرسالة الوعظية » القطاس 
المستةم » الرسالة اللدنية ) . 
: خلاصة التصانيف مصر ۱۳۲۷ م 
: العلم والعمل » مخطوط بدار الكتب . 
: فرائد الالء ء فرج الله الکر دی ٠١٤٤‏ ه . وقما ( معراج السالكين » 
مہاج العارفين » روضة الطاليين ) . 
: فيصل التفرقة بين الإسلام والرندقة » ۱۳١۸‏ ه ء ١١۱۹م‏ القاهرة. 


)١(‏ م نسجل هنا جميع المراجع الى آفدنا ٠نا‏ » ونا اکتفينا بذ كر ما يتعاق 
عوضوع النفس خاصة »› وما آشرنا إليه فعلا لى الموامش + 


۳40 


الغزالى : المتود واللآلء من رسائل الإمام الغز الى (الأدب ی الدين ء عجائب 

الخلوقات » كيمياء السعادة » الرسالة اللدنية » بداية المداية » 
الرسالة الوعظية » الدرة الفاحر ة ) المطبهة المحمودية التجارية . 

: المعارف العتلية » عطوط عايكرة مصوّر معهد الخطوطات امعة 
الدول العر بية . 

: المقصد الأسى شرح أسماء الله الحسی »> مصر ٠۳۲١‏ ھ 

: المتصفى تى أصول الدته » طبحة ولاق ٠۳۲٤‏ ه 
ميزان العمل » فر ج الله الکر دی ۱۳۲۸ هھ 

: معيار العلم » مطبعة کردستان العلمية ۱١۲۹‏ ۾ 

: مةاصدالفلاسفة »مصر ۸١١٣١١‏ و لحقي ق سلیان دنيا» دار ا معارف ۱١۱۹م‏ 

: المد من الضلال » حتيتقى د . جميل صلبا . ود . كامل عياد 
4۹ھ ۱۹٩۰‏ م و حقیق الد كتور عبد الحلم حمود ۲ م - 
: معارج القدس تی مدارج معرفة التفس » الکردی ۳۲۷٠ھ‏ . 

: المضنون الصغير » والمضنرن به على عر أهاء (مع الام العوام ) 
مصر ۱۳۰۹ د 

: مهاج العابدین : ۱۳۳۰ هھ 


۳۹٦ 


مؤافات اخير الغزالى 


الد کتور [بر اهم یوی مدک ره 


ف الفاغة الإسلا ية م و تطرته ¢ 
القَاهرة 144¥ ٤‏ 


الدكتور أحد فؤاد الأهوانى : اللحوف » من ساسلة إقراً 
: أسرار النفس » القاهرة ٠۹۵۱‏ م 
: خحلاصة عم نفس 
: أفلاطون > دار المعارف 
: محاضرات على طلبة الاجستير عام ۱۹٠۰‏ م 
: ابن سينا ء نوابغ الفكر العرق دارا لمعارف ۱۹۰۸م 


الدكتو ر أحد عزت راجح : 
الدكتور ألبسير صر ادر 
إلحوال الصغاء 

الأشعرى 


أصول عل النفس » الناهرة ۱۹۵۳ » ٤١١٠م‏ 


: ابن سينا ف الس ال به ¿ بېروت 1۹71۰5 ۴ 
: رسائل إنحران الصفاء » المطبعة الحر ية 
: قالات الإسلام ين » طبعة رور [سمانبو ۳۰۵م 


والقاهرة» حب الدین‌ عدا لحمید ٩‏ ۹ ھ«*ھ ۰ ٥م‏ 


أبوا سن على ا-لسيى الندوى : رجال الفكر والدعوة ف الإسلام « مطبعة 


الأصفہان 
ایی 

بو السعود 

أبر العطا البقرى 
أبو طالب المكى 


جامعة دمشقی ۹ھ + 141۰م . 


: الذريعة إلى محارم الأريعة . 
: جواهر الكلام » طبعة الدكتو ر أبو الا عميفى. 
: تفر التقرآن الكر م » طبعة محمدعبد اللطبف. 
: اعر افات العزالى ‏ القاهرة ۱۹٤۳‏ 

: قوت القلوب » الطبعة الحسينية . ۱۹۳۲ م 
الدكتور أبو الوفا النفتاز انى : 


دراسات نى الافة لإ لامية ءالغاهر ة 1۹۵۷م 


: جوهر ة التوحيد وشرحها الاج ال ديد خد 


اخنغى الحلى ط ١‏ 


۳4¥ 


بن باجة 


الہانوى 
الرمذى (الحکم ( 


ابن تيمية 

تيسبر شيخ الأرض 
التوحیدی ( أبو حیان ) 
اد كترر وفيت الطويل 
الد کتور جميل صليبا 


الجرجانى 
جبور عبد النور 


جوزیف هاشم 


الدكتور حامل ڪب القادر 


ابن حزم ` 

حنا الفاحورى وخايل ' 
دی جلارزا 

الذهسى 


الرازى ر الفخر ) 


الرازی (أبو یکر ) 


أبن رشد 


۳4۸ 


: النفس تی عمد صخر اأعصوی. احمعالعلمى 
العری بدمشتی ۱۳۷۹ هھ ۱۹١۰‏ م 


: كشاف اص ططلاحات الفنون . 
: اارياضة وأدب النفس » تعقيق أربرى وعللى 


حسن عا القادر ۱۳۹٩١‏ ھ٤‏ ۷٤۱۹م‏ . 


: الفرق بين الصدر والةلب والفؤاد واللب > 


حتت فقولا زهر > القاهرة ۱۹۵۸ م 


: جموعة الفتاوى » الجزء اللحامس السبعينية . 
: الغزائى ء دار العلم للملايين ببروت . ط ١‏ 

: المايسادت طبعة القاهرة ۱۳٤١۷‏ ھ > ۱۹۲۹ م 

: الأحلام » طبعة التاهرة » ۱۱۳٤‏ هھ » ١٤١٠م‏ 
: ابن سینا » دمشی ۱۳۰١١‏ ھ ٤‏ ۱۹۳۷ م 

: من أفلاطون إل ابن سينا »> دمشتق ۱۹۳١‏ م 

: التعر يغات » المابمة الوهبية ۱۲۸۳ م 

: نظرات فى فلسفة العرب » روت . 

: إحوان الصفاء » دار ا مکشواف روت ١٤۱۹م‏ 
: الفاراى » دار الشرق ببروت . 

: الملا ج النفانی :دادر ب ای۱۳۹۹ ھ۷٤۱۹م‏ 


: الفصل نى الملل والنحل المطبعة الأدبية ۷١١١م‏ 


: تاريخ الف لسفة العربية ٤‏ دار العارف »> يروت 
: محاضرات ف الفاسفة العريية . 
: سير أعلام النبلاء» خطوط دار الكتب المصرية. 


. معام أصول الدين‎ ٠ 

: الحصل ى أفكار التقدمن . 

: رسائل فاسفية » تحقیق کراوس ۹ م 

: مناهج. الأدنة فى عقائد أهل ال لة ء تحقيق‌الدكتور 
حمود قاسم » القاهرة ٥‏ م 


این رشد 


: تاخيص الفس نمع رسائل أخرى » قق 
الدكتور أحد فزاد الأهرانى انتاهرة 14۰ م 
: مافت الہافت . 


الدكتور زکی کیب حمود : جابر بن حيان » سلسلة وزارة الثعافة . 


از بیدی 
الد كتور زکی ابارك 
سینا 


این 


ال ر ور دى 


: [حافالسادةالتةين ء شر إحياءعلومالدين ط١‏ 

: الأخاات عند الغز الى » دارالكتاب العر لى بعصر. 

: منتى المشرقيمن » القاهرة 11م 

: أاحوال الافس > حقتى الدكترر أحد فؤاد 
الآھرانی ۱۳۷۱ ۸ ٠۹١۲ ١‏ م 


: الحاة » حى الدین الکردی ١۱۳۳ھ‏ 
: قسع رساثل فى الكة والطبيعيات ٠ه‏ عة هندية 


۹ هھ » ۱۹۰۸ م وحتوى الرسائل التالية : 
( الطيعبات » نى الأجرام العلوة + فى القوى 
الإنسانة »فى الحدودءئى أقسام العلوم ال َة » 
ى إثبات السوات . التروزية ۾ ی الد » 
ف عم الأخلان ) : 


: الإش رات والتنبہات طبعة ليدن ۱۸۹۲ م 
: الشفاء ( شرح التفاء طران ١١١۳٠د‏ ) وطيعة 


رڅ ۹ م 


: عيول الحكمة » حقيق عرد اأرحمن بدو »› 


القاهرة ٤ ٠۹١٤‏ 
: رسالة ي محرفة التق الناطقة وأحوالما . 
تعقیتق الد کتور ثابت انفندی ۱۹۳٤‏ م 
: شر حاار سیر الرازى للإشارات . دار العاراعة 
٣ 1۹4°‏ 


: عوارف ااأمارف > اليا عة العلامية . 


۳۹4۹ 


عياش محمود العقاد 


عېده اللو 


عبد الرؤوف المناوى 
عبد ارهن بدوی 


عبد اللطيف الطيباوى 
عبد العريز عزت 


00 


: الحقیقة ی نظر الغزالی » مصر ۱۹٤١‏ م 
: الفلسفةالعر بيةوالأخلاق » مطبعةا عار »القاهرة 


T4 


: الل والنحل ء على هامش الفصل لا بن حز ۷١١٠ھ‏ 
: حاضرة ف مو مر الغزالی › آذار مارس ۱۹٦۰‏ 


بعنوان الأحلاق عند الغزالى . 


۲ هد القاهرة . 


: الفصل ف الملل والنحل المطبعة الأدبية۷١١١ه‏ 
:ص ابن رظان 0 تحقیتق آحد أمن 140۲ ٤‏ 

: شرح الأشارات » دار الطباعة ۰ م 

: الإنسان فى القرآن › دار الملال . 

: الشيخ الرئيس » سلسلة اقرا . 

: القلسيفة القرآنية ۷ م القاهرة . 

: محاضرة عن الغزالى فى الأزهر » الموسم الثتاقى 


عام ۹ هھ ۱۹1۰ ٤‏ 


: ابن رشد › القاهرة ۱۹٥۷‏ م 
٠‏ ابن رشد » دار الشرق بیروت . 
: شرح قصيدة النفس » مطبعة الموسوعات 


1° م ۱۳۱۸ھ 


: الأفلاطونية الحدثة عند العرب القاهرة ١٠۹٠م‏ 
: التصوّف الإسلای العرنى < ۸ م 

: مسکویه » ۱۹٤۷‏ م 

عبدالمنعم عبدالعزيز امليجى : 


تطور الشعور الديى عند الطفل والمراهق › 
دار العارف ۱۹٥١‏ م 


: الرواقية ۱۹۵۹ م ط ۲ 


: ديكارت » الطبعة الرابعة + 

: محاورات فلسفية 

: شخصيات ومذاهب فلسفية ٥٤۱۹م‏ › ۸٠٦٤‏ 
: محاضرات على طلبة الماجستر 141۰ م 


عيذ الكرم العبان 
عوض الله حجازی 


الدكتور عبد العزيز القوصى : 


: سيرة الغزالى وأقوال المنقدمين فيه . تقدم 


الدكتو ر آحمد فۋاد الأهوانى »دار الفكر بدمشق. 


: این الم وموقغه من التفكرر الإأسلای»القاهرة 


٤ 147۰ هھ¿‎ ۰ 


اس علي النقس . 


: أسس الصحة النفسية . 


الدكتور عبداطمادی آبو ريدة: 


إبر ادم بن‌ سيار النظاموآر اۋه الكلامية والفلسقية 
القاهرة 17 م ¢ A I0‏ 


: محاضرات ف الملسفة الإسلامية 144۳م 


الدكتور عل سای النشار : 


نشأة الفكر الفلسى فى الإسلام . 


: مناهج البحث عند مفسكرى الإسلام 


ابن عر 


اآفارای 


۴ 144¥ 6 ھ‎ Y۷ 


: رسالة فى معرفة النفس والروح » تحقيق سين 


بالاسيوس » باریس 14671 م 


: العرة ا مر ضية فى الرسائلالفارابية » طبعة دير يشى 


ليدن ۱۸۹١‏ م وفيه الرسائل التالية (كتاب امم 
بین رآیی الحکمین » نی آغراض ا لحك › 
مقالة من الكتاب الموسوم بالحروف » مقالة ق 
معانی العقل » رسالة فیا بنبغى آن يقدم قبل تعام 
الفلسفة » عيونالمسائل » رسالة فصوص الحکم؛ 
رسالة ئی جواب مسائل سثل عا > فبا يصح 
ولا يصح من أحكام النجوم ) : 

٤ ) الدراسات النفسية‎ - ۲١ ( 


امار ف 


فرید الرفاعی 


: آراء أهل المدينة الفاضلة » القادرة ٠۹١۸‏ م 


: رسالة ى العقل . طيعة بویج بیروت ۱۹۳۸ م 

: مجموع رسائل (التعليقات » آغراض ما بعد 
الطبيعة » إثبات المقارقات رسائل منفرقة > 
التتبيه على سبيل السعادة » حصيل السعادة » 
السياسات المدنية ) طبعة حيدر آباد . 


: إحصاء العلوم . تحقيتق الد كتور عجان أمين 


القاهرة 1۹۹ ۴ 


: الغزالى من ثلالة أجزاء > طبعة عيسى اليا 


الحلی ۱۳٤١‏ ۵ھ ۱۹۳۹۰ م“ 


التشیر ی (عبدالکرےبن‌هوازن) : الرسالة القشر ية . مجك على صدیح 


ابن القم 


الكندى 


کرم عزقول 
٠‏ الد كتور محمو د قار 


۷ ھ ¢ 14۸ م۰ 
: مقام العتل یا العرب 4 دار العارف . 


: الروح طبعة محمد على 4۹ھ › 140۰م 


: رسالة الكندى إلى المعتصم بالله فى الفلسفة » 
تحتیتق الد كتو ر الأهوانى القاهرة ٠۹٤۸‏ م 


: رسائل اكندى الملسفية » ختيتى الدكتور 


أبو ريدة ٠۹١۰‏ 
: العق ف الإسلام ء مکتبة صادر › بیر وت ۱۹٤٩‏ 
: ى الفش والعقل لقلاسفة الإغريق والإسلام» 
القاهرة ٠١۹٥٤‏ م 


: الاذات والآلام » مصور مجامعة الاهرة . 
: مذي الأحلاق . طبعة ۱۳۲۹ د 
: معا الفلسفة ا ج سلاء ية » دار العمل لاء ا2 ى . در وت 


: الإنسان بن المادية والإسلامءاتقاهرة ١١۱۹م‏ 


: ملح ال ية الإسلامية . 


: تاريح «لاسقة الإسلام » القاهر ة ۱۳٤١‏ هھ 


محمد عیان نجائی : الإدراك الحسى عند ابن سيناءالقاهرة ۱۹٤١‏ م 
: علم النفس فى حياتنا اليومية » ط ١‏ ۾ 
عحمود عطية هنا ومصطى : ترجمة مقالات ى عل النفس بعنوان «الدوافع 
الشعيى وجابر عبد الحميد : والانفعالات» القاهرة ٠۱۹٥۷‏ . 
الحاسى : المسائل أى‌الرهد»من مجموعة رسائلهالمصورة 
بمكتبة جامعة القاهرة > 
: الرعاية لقوق الله > طبعة الد كتور عبد ا حلم 
محمود وطه عبد الباق سرور . 
الدكتور محمد يوسفموسى : فلسفة الأخلاق ى الإسلام وصلا بالناعفة 
الإغريقية » التاهرة ٠۹٤١‏ م 
الد کتور جيب بليدى : باسكال » دار المعارف » التاحرة : 
يوسف کرم : تاريخ الفلسفة الأوروبية الحديثة . 
(١ ¢:‏ ’ و ف العصر الوسيط 7 
وم و اليونانية 
الد کتور يوست مراد : مبادىء علي التفس العام » القاهرة 16٤4‏ م 
پوحنا قير : أصول الفلسفة العربية » المطرمة الكاثوليكية 
سنة ۱۹0۸ م 


f 


رساو 


كنب مترجمة 


: النفس » ترجمة الد كتور أحمد فؤاد الأهرانى . 


: قق عدالر من بدوی »تر جمة اسحاق بن حنین ۱۹٥ ٤‏ ۾ 


: أثولوجيا (نسبه العرب خطأً لأرسطو وهو من تاسوعات 


أفلو طين ) طبعة دير بشى بر لين ۸۲ م 


إقبال رحد : ديد المفکیر الدري ف الإسلام» تر جمة عباس حمود ١٥۹٠م‏ 


إيفلنج 


: علم التفس قدعاً وحديثاً » تر حة محمد عاد [سماعيل وعطية 


محمود هنا ۹ م 


جيوم (الفرد) : النمللفة والإميات رمن تراث الإسلام ) ترجة الد كتور 


جواشول 


جر ونيباوم 


توفيق العإريل ٠‏ بلة التأليف والترجحة اشر ۱۹۳١‏ م 


: فلسفة اين سينا » فرجمة رمضان لاوند » دار العلم لملايين 


بر وت ۰ م 


: حضارة الإسلام > ترجمة عبد العزبز توفيتق جاويد 


وعید الحمید عبادی » مشروع الألف كتاب 


جيمس (وليام) : أحاديث اأعل من والتعلمين » قرجة الدكتور محمد على 


حیدربامات 


دو بور 


العر يان 1 م 


: مجال الإسلام » ترجمة عادل زعیر » غیسی الباى الحلى 


سة ٩‏ م 


: تاريخ الغلسفة فى الإسلام » ترجمة الد كتور عبد المادى 


أ ريدة 140٤‏ ۴ 


دییس(أرجست) : أفلاطون »> تر جمة محمد [سماعيل CIV cA‏ 


ريقو 


: الملسفة اليو نانية « تر جمة اند كتور عبد الحلم محمود » 


راسل 


| . رینان 


: تاريخ الفلسفة الغربية ء تر جمة الد كتور زكى جيب محمود 
سنة ٣ ۹٥٤‏ 

٠‏ أبن رشد والرشدية » ترجمة عادل زعير » عبسى البانی 
الحلى ۷ م 

: الغزالى » تر جمة عادل زعینر ۱۹۵۸ م 

: ملحل إلى الفلسفة » ترجمة الد كتور أبوالعلاعقيفى ٤۱۹۳م‏ ` 

: الصوفية ف الإسلام ء ترجمة نورالدین شرب ة ۱۳۷۱ه )١١۹٠م‏ 
: ف التصوت الإسلاى وتاريخه » ترجمة أبو العلا عفبفى 
٤ 1467 ¢ A \YoY‏ 

: على التفس والأخلاق > ترجمة محمد عبد الحميد أبوالعز م 
ومراجعة الدكتورعبدالعزيز القوصى»مشر وع الألف كتاب. 

: مختار ات من عام النفس » تعريب عبد الرهن حجاج 
ومراجعة محمد خليفة » «شروع الألف كتاب . 


الدوزيات 


الرسالة : آعداد ۸ » ۲۲ فبرایر ۱۰ » ۲۲ مارس » ۲ أبريل سنة ۱۹۳۷» 
مقالات للدكتور بر اهم مدكور عن النفس وخلودها عند ابن‌سينا. 
الحدیث : کانون ٹانی- بنای ر ۰۱۹۳۳ مقال للدکتور ثابت‌الفندی عن ابن‌سینا 
المقتطف : مجلد ٠٤‏ » مقال للأستاذ محمود اللحضبرى عن الخزالى . 
الكتاب : اکتوبر ۱۹٤۸‏ » مقال للد كتور أحمد قؤاد الأهوانى › تحقيق 
رسالة الکندی نی التفس » آبریل ٠۹٥۲‏ م 
: آبریل ۱۹٩۲‏ مقال للد كتور أحمد فؤاد الأعوانى عن النفس 
عند ابن سينا : 
مجلة منبر الإسلام : الأعداد £ ۰ ۷ ۸ ٩‏ مقالات للدکتور الهو اتی 
عن القم الإسلامية . والعدد ٩‏ مقال للدكتور مصطفى 
حلمى بعنوان التصوف الإسلاى على لافس الإسلامية . 
عل النفس : مجلد ۱ » عدد ۲ مقال للدكتور بو مدين الشافعى عن 
الأسس النفسية للعمل الإنسا . 
امحمع العلمى العر ف بدمشق : مجلد ۲۱ ء ص ٥۰۱‏ وما بعدها »> مجلد ۳٣‏ > 
ص ٥٤۹‏ وما بعدها » مجلد ۳۲ ۰ ۳۳ آعداد ٣۰۲‏ 
و¶ ۳۰۰ ص۱۹۱ وما بعدها . 
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محتويات الكثاب 


تقد م عل النفش الإسلای 


بقلم : الد كتور أحد فؤاد الأهوانى 
بین یدی الكتاب عپد الكرم العان 


عهيك : 

موضوع عل النفس CQ Qa R&R Q@‏ 
مكان علم النفس بين العلوم الأحرى ٠ ٠‏ 
طريقة دراسة النفس عند الغرالى ٠ه ٠‏ 
مصادر دراسة اللفس ٠‏ ® “© 
المصدر العام : 

القرآن والحديث « هه م٭« هه ٠»‏ 
المصدر النصرائى » ه » » ٠ ٠‏ 
المصدر الصو « ه » »٠ه «٠‏ . 
المصدر الكلامى والفلسى ٠ ٠ ٠ ٠‏ 
المصدر الحاص ه »۾ هه »٭» + ه٠‏ 
ملاحظة هأامة ‏ هه همه هه مه »+ مه 


اباب الأول 


حقيقة النفس من البدء إلى الماية 


۳ 


مهيل و و ووو 
الفصل الأول 

تعريف النفس فى الفرآن والحديث والفلسفة 

عرض تاريى لتعري النفس *+ ٠ + ه٠ +٠‏ ه 


e a ۰ a . ۰ التفس الإنسانية‎ 


آلفاظ النفس والمقل واقلب والروح فى القرآن الكرمم 


الألفاظ الأربعة نى معاجم اللغة العربية , 
الأنفاظ الأربعة عند آهل الحديث والأثر ٠‏ 
الألفاظ الأربعة عند انصوفية والفلاسفة ٠‏ 
الألفاظ الأربعة عند الغزالى ٠. «١ ٠‏ 
طبيعة الصلة بين هذه الألفاظ عند الغر الى 


~~ 
a 


م ' 


طبيعة الصلة بن المعى الر وج والمادى ذه الألفاظ 


الفصان الان 

وجود النفس 
هل التقس موجودة ٠ ٠ ٠ ٠ ٠٠‏ 
البراهين على وجود النقس « ٠ه‏ *٭ ه٠‏ 
البرهان الطبيعى ه ه ٠ه‏ ه٠‏ همه هه 
البر هان السيكولوجى الق وو هه 
برهان الاستمران ۾ و وو 
النفس حل العقولات ٠‏ ها ي »ي » 
برهان الرجل الطائر ه ٠ ٠ ٠ ٠‏ 


البر هان الشرعى ® ® 9 4  Q‏ وا 


الفصل اثالث 


وحلدة النفس ٠‏ عرض تارغی » حقيفة الرحدة 


عرض تارعى للوحدة ۰ a‏ 0 ۰ 


وحدة التفس عنك الغزالى ۰ ¢ '* ٠».‏ 


الفصل الرأيع 


أصل النفس . . دة م حادلة 


هل اللفس قديعة أ ھی حادئة ۾ 


6» 


a 


۹۳ 


برهان القدم والحلود ه٠ ٠.٠ ٠ ٠.١‏ 
الاستدلال باية ويسآلونات عن.الروح » ۾ دو ه٠‏ 
الاستدلال بآية « ونفخت فيه من رحي ۾ ٠ «١ ٠‏ 
مى حدثت النفس  °١‏ مه ه وه ٠ه‏ 
الأدلة على أن النفس نحدث عند استعداد للبدن لذاك 
شکوك یثیرها الغزالی ویرد علہا ‏ ۰ ۰ ۰ ۰ 
کیف حدثت-النفس ‏ *٭ *٭ ۾ هه و ه٠‏ 
الفصل الحامس 
طبيعة النفس 
بين مادية التفس وروحانيپا * ٠ه‏ ه ٠‏ ه 
آدلة الغزالى على روحانية النفس ٠. ٠ ه٠ ٠‏ 
النفس محل العقولات  ٠. ٠ ٠ه + + ٠‏ 
قوة التجريد Qa Qh RR Qh bh Ê ê‏ 
إدراك اللات بلا واسطة » ٠»‏ ١ه‏ ه٠‏ ه٠‏ 
استحالة تعليل صلة التفس بالبدن لو كانت جا 
عدم تبعية النفس لايد ه» و و فو وه 
ثبات الفس وتغير البلا هه هه ٠‏ ه٠‏ 
البراهين الأخلاقية أو القانمة على الشرع ٠‏ و 
الفصل السادس 
النقس والسل ‏ ه« « مه يه و فو وه 
الفصل السام 
النفس . . بن البقاء والفناء 
حة تأرشية « »أده ىه هو و ووه 
براهين الخزالى على خلود النفس  ٠ ٠ ٠ +١‏ 
اتفصال النفس عن الجسم ه ه١‏ ١ه‏ ه٠ ٠ ٠١‏ 


عدم قابلية اللفس العدم a 5 0 8 ۰ . 5 a‏ 
پر هات اليساطة و مQ a a bh QQ Rf Êh Ê‏ 
طبيعة اأنفس الروحانية #4 « ® هه ۾ * 0 
دایل الأحلام ® ي N QÛ QR RN hb QR‏ “0 
الراهين الشرعية والعقلية a‏ 0 ھ 58 ۰ 4 e‏ 0 
الباب الان 
أحوال النفس بن السلوك والعاطفة والدين 

مقدمة عن شاط النفس : 

الوقائم النقسية وتصنفها 4 ۰ * % * 8 * ۵ھ 
السلوك عل الغرال QQ hh pg Rh Rh QR Q@‏ ® “ 

الفصل الثامن 
الياة انزو عة بن الدر افع و العادات ر ار ادة 

الدوافع واليول : 

a a ۰ ۰ ۰ a . 8 ٠ ٠ ٠ مهيسد‎ 
a a ۰ ۰ ۰ 8 ù » 8 a هة الدوافم‎ 
٠ Q4 Qû ê قوة الدوافع وترتيب ظهورها ¢ ن نض‎ 
a ٩ » 8 ۰ 0 0 a ۰ % تصلیف الدوافع‎ 
: ماذج من الدوافع الأساسية‎ 

اليل ل الطعام _ ض  QM Qh 4# Oh Rh ÊR‏ 4 0 
اليل الجشسى ‏ ١ه‏ ه. هد يد و يه فو ي دو هة 
اليل إل الاستعلاء والسيطرة ف مز يو طز دي دي هه 
اليل لى الاجماع ¢ ي ا o Q0 QQ‏ 
تعديل الدوافع وإعلاڙها ۰ *ه هه ٠ه‏ يه وه 
العادة a 0 5 ۰ * ٠‏ ۰ 0 ۰ 0 . 


هید ف العادة وآها فط ي وج و يو ي ٠“‏ 


۱۲ 


الصقحة 
\o¥‏ 
\o¥‏ 
16۸ 
10۸ 
10۸ 


1 


1Y 
1۷4 
1A 
1۸٦ 


۱۹٩ 
1۹۸ 
o 
iy 
°۹ 
1¥ 
114 


تعربف العأدة ‏ مه هيه هيه هي ي ي ي و 
تكوين العادات « ۾ هه مه مه يو و و 
أنواع العادات « م« هه مه و ووه 
آثار العأدة ه هيه هي ي يه يو و و و 
الإرادة 
مغهوم الإرأادة ه همه يو هي ي ي و يوه 
کیفِ م العمل الإرادى » هه ه هه .٠ه‏ 
أهية الإرادة « ه ي و فو و يوي 


قر بية اللإرادة e. 8 ۰ e‏ ۰ .۰ ۰ 8 ۰ 


الفصل التاسع 


الخياة الوجدانية . . اننعالات وعراعان 


مقدمة ى الياة الوجدانية هه هه »۾ همه هه و هه 
الانفعال 

مهيل أ و دو ي يو يو ي و يو و 
عتاصر السلوك الانفعالى « » »+ « هه ٠‏ همه 
آثار الانشعال ٠‏ ه « هي ي ي ي يو وة 
علاج الانفعال « » »۾ ۾ هو ههو 
العاطفة : 

تعریفها وتکوینها ۰ ۰ ۰ »۰ ٠.۰.۰‏ 
الصلة بين العاطفة والانفعال ‏ + + ه ه« ه٠‏ هه 
انو اع العواطف و ويو و و و a‏ 
انتقال العواطف # a QoQ QQ‏ 
آئار العاحلئة n‏ 


14۹ 


٠ 
Yor 
٦ 
۲4 


1۳ 


٠ ٠  هليهمت‎ 
٠ الإدراك الحسى‎ 
٠ الحواس الظاهرة‎ 
٠. ٠ اللمس‎ 


الذو ق »ھ ٠‏ 
حاسة الثم ۾ 
سحاسة الع ۰ 


البصر  ٠. ٠‏ 
اواس الباطنة ٠‏ 
الس المشرك ٠‏ 
الوم ® 

اللبيال والذاكرة 
الليال .. أو المصورة 


الفصل العاشر 
الإدر ال الى و العقلى 


a ۰ 8 ¢ 3 
ê 8 ê 8 t 
8 a & * 0 
0. 0 e ê 
e ê 8 8. * 
4 8 ê 8 & 
4 e 8 e e 


الذا كر ة..أو حافظة العا a ® ¢ ٠‏ 


علية المفظ والنذكر. 
التخيام ۰ 
درجات التخيل ٠‏ 
التخيل والتفكير 
الإدراك العقللى ٠‏ 


8 . Q۹ a 
a ¢ 8 8 ۰ 
8 a ۰ 8 ¢ 
& ê « . e 
& e 0 8 e 


العقل آلة الإدراك العقلى ۰ ۰ 0 . 8 


رای أرسطو ف العقل 


& a ù ۰ e 


رأی الإسكندر الأفروديسى و و »هه 


وآی ئامسطوس 


aE 


a 8 ê 8 .چ‎ 


۹ 


اإصفحة 
رآی الفارایی ® ooo onan‏ 
رأی ابن سینا ھ هھ هو وو وودد 
العقل عند الخزالى + ي هه ى ى و د د دإ 
ضرورة وجود العقل Eo ooo o a‏ 
الأس الأولة للإدراك العقللى « هه هه همه + ه٠ ٠١‏ ل 
الاستعداد الفطرى لعل هه هد ي ي ى و د ٠‏ ل۷ 
حصيل المبادىء آر المعقولات الأول ه ۰ + ٠ ٠ ٠‏ ۳۳۹ 
طريقتا الإذراك العقلى هه هه ى و ي م 
الاستدلالٌّ ‏ » » #& e o o oa a o o» o»‏ 
المعانى الكلية وتكويبا ‏ ه هه هوه ى و د ٠‏ ل 
طرق الاعتار د« ٠‏ ه أيه ي ي يه دو هو ده ١د‏ إل 
القيأس ه هد ي ي ي ي ي د دو ي دو ٠١‏ إل 
الأستقراء Poy * o ou aa oO RR QR &# Q‏ 
العثيل Poff o oa o aa aR ap QQ‏ 


الكشت والإلمام ‏ هه هه ى و وو ةة رم 
حقيقة الإهام Poh ‘* o oa oa aa a RR‏ 
أصول الإلمام وأدلة الغزالى على وجوده ه٠‏ ه٠‏ ٠ه ۳١ ٠ ٠‏ 
دليل الايات « ه هه هه و فو ف فو و٢‏ ا 
دلیل الأحاديث PP o oe oa o oa o a@4‏ 
عجائب اأرۇيا ‏ * هه هھ oo ooo a o‏ 
دليل طبيعة النفس الربانية ‏ ه ه م مه هه ه٠ ٠‏ إل 
أنواع الإدراك الكش ٠ ٠ ٠ ٠ ٠ ٠ ١ ٠‏ إ۳ 
ققصیل الكشف على الاستدلال *٭ ه۰ ۰ه ۰ ۰ ۳٣۸ ۰ ۰٩‏ 


AL 


الفصل الخحادی عشر 
صلة النفس بالدين والأخلاق 


الأخلاق عند الغزالى ‏ »۰ » هه ٠.٠٠»‏ 
آهسة الغرالى فى ميدان الأخلاق ® oo a‏ 
حديد «فهوم اللحلق عند الغزالى ١ ٠‏ ه ه٠‏ ٠ه‏ 
قابلية الأخلاق والسلوك للمعديل ه « ه ٠ ٠ ٠‏ 
تربية الطفل على الأخلاق الحسنة ه هه »« ه ٠ه‏ ه٠‏ 
الدين والنشاط النفسى » » هه »هه« ٠ه‏ 
حأتمة « مي هي مه يه ي يو و ي يو 


0, Q4 ¢ hh Qh QR RQ RQ QR ¢ مراجع الببحث‎ 
٠ @& . Q4 QQ ¢ محتوبات الكتاب ي هي ج‎ 


رقم الایداع / ۳۲۷۲ / ۸۱ 
| - الترقیم الدولی / ۹ ۷٣٣٣ ۲٤‏ ۔ A۷۷‏ 


دار غردب لاطباعة 
۴ شارع نوبار ر لاظوغلى ) القاهرة 
س ۰ ب ٩۸‏ ( الدواوین  )‏ تلیفون : ۲۲۰۷۹ 


هذا الكتاب 

« وٹفس ومسا سواها ې فالهمها فجورهسا ونقواها 4ب قد افلح من 
زکاھا پو وقد خاب من دساها » ۰ 

بهذا الاهتمام الكبير تناول القرآن النفشس السشرية بالتحلدل والدراسة ۰ 
فهل كانت هنالك دراسات للنفس البشرية قبل القرآن ٠ ٩‏ 

واذا کہانت هده الدراسات عو جود ھ۵ ۰ فماد! کان رایھا فی النفس 
وهل حقيقة أن الامام الغزالى شو اول من نف الحوادث اأنفسية الى 
ادراك ووجدان ونزوع ؟ ۰۰۰ 

هذا ما يتناوله الكتاب بالتمحيص والدراسة ١‏ حين يعرض مفهوم 
النفس ٠‏ والنشاط النفسى > ملك هوك الفراعذة والهنود ویاقی الحضارات 
الشرقية ٠٠٠‏ ثم ينتقل الى عصر الاسلام ٠‏ عارضسا رأى القرآن » 
والحددث ٤‏ وفلاسفة الاسلام ¢ وصوفیتهم ٤‏ ومتکامیهم هه 


تفوق على الكثیرین من المحدثين ' بدقة تحايله للسلوك الانسائى ۰ 
وحسن عرضه لذشاط النفس اليشرية ۰ 

ومؤلف الكثابپ مختص بدراساته عن الغزالى ٠٠١‏ وقد نال بابحاثه 
» الذفس عذد الغزالى « درجة الماجستير ډنقدیر ممتاز ۰ 


و دسر « مكثبة وهیه ۾ أن تقوم بذشر هذا الكتاب ٠‏ الذى يعتبر الأول قى 


ماز وهر 


